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BOLLETTINO 

DELLA 

SOCIETÀ  DI  STVDI 
VALDESI 


L'Oracion  de  Manasesses 
del  Cod.  Ge  209  <*> 


La  versione  valdese  della  preghiera  di  Manasse,  con  il  titolo 
originale  di  Oracion  de  Manasesses,  è  contenuta  nel  cod.  209 
del  fondo  valdese  di  Ginevra.  La  presente  comunicazione  ha  lo 
scopo  di  attirare  l'attenzione  su  questo  breve  testo,  sin  qui  tra- 
scurato dagli  studiosi  e  praticamente  sconosciuto. 

Ricordiamo  in  primo  luogo  e  rapidamente  i  principali  dati 
eruditi  di  cui  abbiamo  bisogno  per  affrontare  la  versione  valde- 
se della  Preghiera.  Di  una  preghiera  di  Manasse  si  parla  nel  2°  li- 
bro delle  Cronache,  al  cap.  33,  ove  si  racconta  la  storia  di  Ma- 
nasse, figlio  di  Ezechia,  re  di  Giuda.  Di  Manasse  è  detto  che  «  egli 
fece  ciò  che  è  male  agli  occhi  dell'Eterno  »  (v.  2),  reintroducen- 
do culti  idolatrici  e  di  conseguenza  meritandosi  un  severo  casti- 
go: imprigionato  dagli  Assiri,  è  condotto  in  catene  a  Babilonia. 
Quivi  Manasse  si  pentì,  invocò  la  misericordia  di  Dio  e  fu  esau- 
dito, ottenendo  di  essere  reintegrato  nella  sua  dignità  di  re  e  di 
tornare  a  Gerusalemme,  ove  «  tolse  dalla  casa  dell'Eterno  gli  dei 
stranieri  »  e  «  abbatté  tutti  gli  altari  che  aveva  costruito  »  (v.  15). 
«  Il  rimanente  delle  azioni  di  Manasse  —  prosegue  il  cronista 
(v.  18)  —  la  preghiera  che  rivolse  al  suo  Dio  e  le  parole  che  i  veg- 
genti gli  rivolsero  nel  nome  dell'Eterno...  son  cose  scritte  nella 
storia  dei  re  d'Israele  ».  E  ancora,  al  versetto  seguente,  «  E  la 
sua  preghiera,  e  come  Dio  si  arrese  ad  essa,  tutti  i  suoi  peccati 
e  tutte  le  sue  infedeltà...  sono  cose  scritte  nel  libro  di  Hozai  » 
(v.  19)  (cito  secondo  la  versione  riveduta). 

Il  cronista  conosce  dunque  una  duplice  recensione  della  pre- 
ghiera di  Manasse  (che  omette,  per  parte  sua,  di  riprodurre)  con- 
tenuta in  due  libri  che  risultano  oggi  entrambi  perduti.  La  «  sto- 
ria dei  re  di  Israele  »  (o  gli  «  Annali,  dei  re  di  Israele  »,  secondo 
altre  versioni  (1)  )  non  può  infatti  identificarsi  con  il  libro  dei 
Re,  che  contiene  la  storia  di  Manasse  (II,  21),  ma  che  non  accen- 
na neppure  ad  un  suo  pentimento  e  di  conseguenza  alla  sua  pre- 


*  Comunicazione  presentata  al  XVII  Convegno  di  Studi  sulla  Riforma 
e  i  movimenti  religiosi  in  Italia  (Torre  Pellice,  28-30  agosto  1977). 
(1)  F.  Prat,  Dictionnaire  de  ta  Bible  IV  (1928),  652. 
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ghiera;  quanto  al  libro  di  Hozai  (Parole  di  Hozai,  secondo  il  te- 
sto ebraico;  Parole  dei  Vedenti,  secondo  la  traduzione  dei  Set- 
tanta (2)  )  non  si  sa  neppure  cosa  sia. 

Questo  testo  originale  ebraico,  noto  all'autore  dei  Paralipo- 
meni, è  dunque  perduto.  Il  testo  a  cui  oggi  noi  diamo  il  nome  di 
Preghiera  di  Manasse  ha  un'altra  origine.  Esso  è  infatti  conte- 
nuto nelle  cosidette  Costituzioni  apostoliche,  scritto  pseudoapo- 
stolico greco,  forse  di  origine  siriaca,  assegnabile  con  buone  pro- 
babilità al  IV  secolo.  Nel  2°  libro  delle  Costituzioni  (che  sono 
suddivise  in  8  libri),  al  capitolo  22,  sono  passati  in  rassegna 
esempi  particolarmente  significativi  di  penitenza:  tra  di  essi  un 
posto  preminente  è  dato  alla  storia  di  Manasse,  raccontata  sulla 
falsariga  del  testo  del  libro  delle  Cronache,  ma  con  maggiori  par- 
ticolari e  con  l'inserimento,  per  l'appunto,  della  Preghiera  (3). 

Se  questo,  del  IV  secolo,  è  il  testo  più  antico  giunto  fino  a 
noi  che  contenga  la  Preghiera,  gli  studiosi  sono  in  genere  dispo- 
sti ad  assegnare  alla  preghiera  stessa  un'antichità  assai  maggio- 
re, collocandone  la  data  di  composizione  all'inizio  dell'era  cri- 
stiana, forse  all'epoca  dei  Maccabei.  Si  ritiene  generalmente  che 
la  Preghiera  sia  stata  composta  direttamente  in  greco  da  un 
ebreo  ellenizzato  che  si  sarebbe  proposto  di  «  combler  ce  qu'il 
considérait  comme  une  lacune  du  texte  sacré  »  (4),  prendendo 
cioè  lo  spunto  da  un  suggerimento  implicito  nel  racconto  di  Cro- 
nache II,  33,  18-19,  che  abbiamo  già  ricordato.  Il  racconto  tradi- 
zionale parla  infatti  di  una  conversione  del  re  e  di  un  regno  di 
lunga  durata  (mentre  nel  racconto  parallelo  del  libro  dei  Re  si 
parla  solo  dell'empietà  di  Manasse  e  del  numero  straordinario 
dei  suoi  peccati).  Un  regno  lunghissimo  (55  anni,  precisano  le 
Cronache,  II,  33,  1)  può  venire  solo  da  Dio:  di  qui  la  necessità  di 
rendere  più  esplicita  la  riconciliazione  di  Manasse,  fornendo  mag- 
giori particolari  sulla  sua  conversione,  di  cui  il  testo  delle  Cro- 
nache parla  solo  in  maniera  ellittica,  anche  se  in  termini  che  la 
rendono  indubitabile. 

La  tradizione  testuale  di  questo  secondo  originale  della  Pre- 
ghiera di  Manasse  è  ignota:  si  pensa  generalmente  (5)  che  esso 
sia  stato  raccolto  una  prima  volta  nella  cosidetta  Didascalia,  al- 
tro testo  apocrifo  greco  del  III  secolo,  oggi  perduto  (ma  di  cui  è 
sopravvissuta  la  versione  latina),  e  di  cui  le  Costituzioni  aposto- 
liche precedentemente  citate  costituiscono  una  rielaborazione 
posteriore  di  un  secolo.  A  partire  dal  V  secolo,  la  storia  della  tra- 
dizione del  testo  si  confonde  con  quella  della  grande  maggioran- 

(2)  A.  M.  Denis,  Introduction  aux  pscudépigrapìies  grecs  d'Ancien 
Testament  (Leida,  Brill,  1970),  177. 

(3)  Cfr.  il  testo  greco  con  traduzione  latina  a  fronte  in  Patr.  Gr.  I 
(1857),  col.  642-650. 

(4)  J.  B.  Frey,  Apocryphes  de  l'Ancien  Testament,  in  Dictioìinaire  de 
la  Bible,  Supplément,  I  (1928),  443. 

(5)  Denis,  op.  cit.,  177-178. 
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za  degli  altri  libri  canonici  o  deuterocanonici  dell'Antico  Testa- 
mento: benché  non  figuri  nella  traduzione  dei  Settanta  («  et  pour 
cause  »),  essa  è  accolta,  posteriormente  al  V  secolo,  in  alcuni  ma- 
noscritti greci  che  contengono  la  versione  alessandrina  (ad  esem- 
pio il  Codice  Alessandrino  del  V  secolo  conservato  nel  British 
Museum,  il  Salterio  di  Zurigo  del  VII  secolo  (6)  ),  che  la  collo- 
cano in  appendice  al  Salterio,  in  un  gruppo  di  quattordici  can- 
tici o  odi  liturgiche  aggiunto  ai  salmi  tradizionali:  essa  passa  poi 
nella  Bibbia  latina  (già  nella  Vetus  Itala,  e  successivamente  nel- 
la Vulgata  di  S.  Girolamo)  ove  è  collocata  per  lungo  tempo  alla 
fine  del  II  libro  delle  Cronache  (S.  Tommaso  cita  una  volta  la 
Preghiera,  nella  sua  Summa,  considerandola  come  l'ultimo  capi- 
tolo dei  Paralipomeni  (7)  ),  e  successivamente  in  apposita  appen- 
dice, assieme  ad  altri  testi  deuterocanonici.  Quest'uso  è  codifi- 
cato, per  così  dire,  dalla  cosidetta  Bibbia  Sisto-clementina  del 
1592,  che  la  accoglie  «  extra  scilicet  seriem  canonicorum  libro- 
rum  quos  sancta  Tridentina  synodus  suscepit  »,  e  si  è  mantenuto 
in  genere  fino  ai  giorni  nostri. 

È  appena  il  caso  di  aggiungere  che,  questa  che  siamo  venuti 
esponendo,  è  l'opinione  che  potremmo  definire  dei  tradizionali- 
sti, solleciti  di  assegnare  alla  Preghiera  un'origine  molto  antica, 
per  ribadirne,  in  qualche  modo,  le  patenti  di  nobiltà.  Va  quanto 
meno  segnalata  l'esistenza  di  un'opinione  che  definiremo  più  mo- 
derna, e  che  propende  a  vedere  nella  Preghiera  di  Manasse  sem- 
plicemente un  testo  apocrifo,  redatto  nel  III  secolo  o  nel  IV  se- 
colo, con  ogni  probabilità  direttamente  dall'autore  della  Dida- 
scalia o  da  quello  delle  Costituzioni  apostoliche  che  abbiamo  ri- 
petutamente citato  (8).  È  significativo,  in  questo  ordine  di  idee, 
il  fatto  che  non  si  ritrovino,  presso  gli  antichi  scrittori  ecclesia- 
stici, allusioni  alla  Preghiera  risalenti  ad  un'epoca  anteriore  alle 
Costituzioni  apostoliche. 

È  irrilevante,  ai  fini  del  presente  studio,  un  accenno  anche  se 
fugace  alla  questione  della  tradizione  del  testo  latino  della  Pre- 
ghiera: a  noi  basterà  ricordare,  e  non  possiamo  esimerci  dal  far- 
lo, che  il  testo  della  Preghiera  accolto  nella  Bibbia  Sisto-clemen- 
tina, e  al  quale  si  fa  solitamente  riferimento,  non  è  quello  della 
traduzione  latina  della  Didascalia  del  III  secolo,  che  abbiamo 
sopra  ricordato,  né  quello  accolto  nella  Vulgata,  ma  è  dovuto  al- 
l'industria di  Robert  Estienne,  che  provvide  a  tradurla  diretta- 
mente dal  greco,  per  la  sua  edizione  della  Bibbia  del  1540  (9).  Il 
testo  pubblicato  dal  P.  Sabatier  nel  1751  (10)  tiene  conto  delle 

(6)  Cfr.  Denis,  op.  cit.,  178. 

(7)  Frey,  in  loc.  cit.,  444. 

(8)  R.  H.  Charles,  The  Apocrypha  and  Pseudepigrapha,  II  (Oxford, 
1913),  614;  E.  Kautzsch,  Die  Apokryphen  und  Pseudepigraphen  [...],  II 
(Tubinga,  1900),  167:  cit.  da  Denis,  op.  cit.,  181. 

(9)  Cfr.  Denis,  op.  cit.,  179. 

(10)  Bibliorum  sacrorum  latinae  versiones  antiquae,  III,  1038-1039. 
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lezioni  di  tre  diversi  manoscritti,  del  XIV  e  XV  secolo,  ma  i  ma- 
noscritti della  Vulgata  che  contengono  la  Preghiera  sono  molto 
più  numerosi  e  presentano  delle  varianti  (anche  se  di  modesto  ri- 
lievo). Non  esiste,  ovviamente,  un'edizione  critica  (i  manoscritti 
che  contengono  la  Vulgata  e  che  sono  giunti  fino  a  noi  sono  più 
di  8.000). 

Fra  i  numerosi  testi  apocrifi  che  fanno,  per  così  dire,  da  co- 
rona all'Antico  Testamento,  la  Preghiera  di  Manasse  non  appare 
certo  come  uno  dei  più  noti;  abbiamo  già  ricordato  la  relativa 
scarsità  di  citazioni  che  la  concernono  riscontrabili  nella  lettera- 
tura patristica,  tutte  posteriori  al  IV  secolo  (il  Funck  può  elen- 
care solo  tre  citazioni  esplicite  e  tre  allusioni  non  equivoche  (11); 
il  Frey  porta  l'elenco  delle  citazioni  a  sette  (12)  );  possiamo  ag- 
giungere che  essa  non  è  menzionata  in  nessuno  degli  antichi  ca- 
taloghi di  libri  apocrifi  che  oggi  possediamo  (tutti  posteriori  alle 
Costituzioni  Apostoliche,  peraltro). 

Questa  impressione  negativa  va  tuttavia  corretta  con  qual- 
che considerazione  di  carattere  storico.  Se  non  è  del  tutto  ingiu- 
stificato parlare  di  una  —  relativa  —  marginalità  della  Preghie- 
ra di  Manasse  per  quanto  concerne  la  chiesa  latina,  la  riflessione 
non  vale  per  quanto  concerne  la  chiesa  di  Oriente.  La  posizione 
che  essa  viene  ad  occupare  nella  traduzione  alessandrina  poste- 
riormente al  V  secolo  (in  appendice-  al  Salterio)  le  ha  valso  di 
passare  automaticamente  nella  pratica  liturgica  della  chiesa  gre- 
ca; questo  Salterio,  inoltre,  con  le  sue  appendici,  ha  avuto  gran- 
de fortuna,  ed  è  stato  tradotto  in  epoca  arcaica  in  armeno,  in 
etiopico,  in  copto  e  in  arabo  (13). 

Indipendentemente  dalla  traduzione  armena  del  Salterio, 
inoltre,  un'altra  traduzione  armena,  probabilmente  tardiva  (è 
contenuta  in  un  codice  del  XVI  secolo)  è  stata  pubblicata  nel 
1910  (14);  uno  studioso  inglese  infine,  lo  Howorth,  ha  segnalato 
nel  1909  l'esistenza  di  una  traduzione  della  Preghiera  in  paleo- 
slavo, ma  senza  fornire  documentazione  probante  in  appoggio 
del  suo  dire  (15). 

La  stessa  chiesa  latina  d'Occidente,  del  resto,  non  ha  trascu- 
rato la  Preghiera  nella  sua  pratica  liturgica:  il  Breviario  romano 
che,  com'è  noto,  riceve  una  sua  prima  definizione  complessiva 
fin  dal  XIII  secolo,  accoglie  nella  liturgia  di  tre  diverse  domeni- 
che (16)  tre  versetti  della  Preghiera  di  Manasse,  tra  i  più  tipici  e 

(11)  F.  X.  Funck,  Didascalia  et  Constitutiones  Apostolorum  (Paderbon, 
1960),  84  (cit.  da  Denis,  op.  cit.,  177). 

(12)  In  loc.  cit.,  444. 

(13)  Rif.  bibliografici  in  Denis,  op.  cit.,  180  e  178. 

(14)  Da  G.  Wilkins,  The  Ptaver  of  Manasseh,  in  «  Hermalhena  »,  16 
(Dublino,  1910),  167-178. 

(15)  H.  H.  Howorth,  Some  unconventional  views  on  the  text  of  the 
Bible,  in  «  Proceedings  Soc.  Bibl.  Arch.  »  31,  1909,  p.  90. 

(16)  Cfr.  le  indicazioni  dettagliate  in  Frey,  loc.  cit.,  444-445. 
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significativi  di  tutto  il  testo:  «  Peccavi  super  numerum  arenae 
maris  et  multiplicata  sunt  peccata  mea:  et  non  sum  dignus  vide- 
re  altitudinem  coeli  prae  multitudine  iniquitatis  meae:  quoniam 
irritavi  iram  tuam  et  malum  coram  te  feci  »  (v.  9-10);  e  ancora: 
«  Ne  perdideris  me  cum  iniquitatibus  meis;  neque  in  finem  re- 
serves mala  mea  »  (v.  13). 

Questo  insieme  di  circostanze  può  forse  giustificare  l'opinio- 
ne di  quanti  pensano  che  il  silenzio  che  circonda,  negli  scritti  dei 
padri  della  chiesa,  la  Preghiera  di  Manasse  sia  in  sostanza  da  im- 
putarsi, oltre  che  alla  sua  brevità,  alla  convinzione  largamente 
diffusa  che  il  testo  fosse  autentico  e  che  perciò,  in  sostanza,  a 
suo  proposito  non  vi  fosse  nulla  di  particolare  da  dire  (17). 


Diamo  in  primo  luogo  il  testo  della  Oracion  de  Manasesses 
(secondo  la  nostra  trascrizione)  con,  a  fronte,  il  testo  latino  (in 
una  recensione  di  cui  diremo  più  ampiamente  in  seguito): 


Bibbia  A.  Cratander 
(Basilea,  1522) 

Domine  deus  omnipotens  patrum 
nostrorum  Abraam,  Isaac,  et  Iacob, 
et  semini  eorum  iusto,  qui  fecisti 
coelum  et  terram  cum  omni  orna- 
tu  eorum,  qui  signasti  mare  verbo 
praecepti  tui,  qui  conclusisti  abys- 
sum,  et  signasti  terribili  et  lauda- 
bili nomini  tuo,  quod  omnes  pavent 
et  tremunt  a  vultu  virtutis  tuae: 

et  insustentabilis  ira  super  peccato- 
res  comminationis  tuae,  immensa 
vero,  et  investigabilis  misericordia 
promissionis  tuae: 

quoniam  tu  es  dominus  deus  altis- 
simus,  super  omnem  terram  longa- 
nimis,  et  multum  misericors,  et 
poenitens  super  maliciam  homi- 
num. 


Ge  209 
70b-71a 

O  Segnor  dio  tot  poissant  de  li  no- 
stre payre  abram  ysac  et  iacob  e 
del  iust  semencz  de  lor  loqual  fac- 
zies  lo  cel  et  la  terra  cum  tot  lo  lor 
ornament.  Lo  qual  segnies  lo  mar 
cum  la  parolla  del  teo  comanda- 
ment.  Lo  qual  clausies  l'abis  e  sa- 
gelies  luy  au  lo  teo  terrible  e  lau- 
dable nom  lo  qual  tuit  temon  e  tre- 
mon  del  vout  de  la  toa  vertu 

e  l'ira  de  la  toa  veniancza  es  non 
stimivol  sobre  li  peccador.  E  [de- 
reco] la  misericordia  de  la  toa  pro- 
mession  es  non  encerquivol  e  sencza 
mesura. 

Car  tu  sies  segnor  autissime  sobre 
tota  terra  de  longa  vesencza.  [E 
sies]  mot  misericordios  e  pentent 
sobre  la  malicia  de  li  ome. 


(17)  Cfr.  Denis,  op.  cit.,  177. 
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Tu  autem  domine  secundum  boni- 
tatem  tuam  promisisti  poenitentiam 
remissionis  peccatorum,  et  tu  deus 
iustorum  non  posuisti  poenitentiam 
iustis,  Abraam,  Isaac  et  Iacob,  his 
qui  tibi  non  peccaverunt: 

quoniam  peccavi  super  numerum 
harenae  maris,  multiplicatae  sunt 
iniquitates  meae,  incurvatus  sum 
[multo]  vinculo  ferri,  et  non  est 
respiratio  mihi,  quia  excitavi  ira- 
cundiam  tuam,  et  malum  coram  te 
feci,  statuens  abominationes,  et 
multiplicans  offensiones. 

Et  nunc  flecto  genua  cordis  mei, 
precans  a  te  bonitatem  domine. 

[Peccavi  domine  peccavi,  et  iniqui- 
tatem  meam  agnosco]. 

Peto  [rogans  te]  domine,  remitte 
mihi,  [remitte  mihi]: 

ne  simul  perdas  me  cum  iniquita- 
tibus  meis,  neque  in  aeternum  re- 
serves mala  mihi,  quia  indignum 
salvabis  me  secundum  [magnam] 
misericordiam  tuam,  et  laudabo  te 
semper  omnibus  diebus  vitae  meae, 
quoniam  te  laudat  omnis  virtus 
coelorum,  et  tibi  est  gloria  in  se- 
cula  seculorum.  Amen. 


Mas  tu  segnor  segont  la  toa  bontà 
promessies  penitentia  per  remission 
de  li  pecca.  E  tu  dio  de  li  iust  non 
as  pausa  penitentia  a  li  iust  abram 
ysac  e  iacob  li  qual  non  peccheron 
cn  tu. 

Mas  yo  pecchey  sobre  lo  nombre 
de  l'arena  del  mar  e  las  mias  ene- 
quitas  son  multiplica.  Yo  soy  decli- 
na [e  apremu]  en  ligam  de  ferre  e 
alcuna  respiracion  non  es  en  mi. 
Car  yo  scomoc  la  toa  jra  yo  fei  mal 
en  la  toa  presencia  e  ordeney  l'abo- 
minacion  e  multiplicant  las  ho- 
fenssas. 

E  al  present  enclino  li  genol  del 
mio  cor  sperant  de  tu  segnor  la 
bontà. 


O  Segnor  yo  te  prego  perdona  a 
my. 

E  non  me  perder  ensemp  au  las 
mias  enequitas.  E  non  reservar  a 
my  li  mal  en  aterna.  Mas  salva  my 
non  degne  segont  la  toa  misericor- 
dia. E  lauvarey  tu  tuit  li  jorn  de  la 
mia  vita.  Car  totas  las  vertucz  del 
cel  lauvan  tu  e  a  tu  es  gloria  en  li 
segle  de  li  segle.  Amen. 


Nota.  -  Le  parentesi  quadre  evidenziano:  a)  nel  testo  latino:  espres- 
sioni omesse  nella  traduzione  valdese;  b)  nel  testo  valdese:  espressioni 
aggiunte  nella  traduzione  valdese  rispetto  al  testo  latino. 
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La  traduzione  valdese  della  Preghiera  pone  rilevanti  proble- 
mi filologici  se,  per  valutarla,  si  pretende  di  partire  dal  testo 
greco.  Diamo  un  primo  esempio,  il  3U  paragrafo  della  nostra  tra- 
scrizione (riga  16):  «  Car  tu  sies  segnor  autissime...  de  li  ome  ». 

Il  testo  greco  Corrispondente  dà  «  ...  Kupioç  zùcmloiyyyoç,  ti.oc/póOu!io<; 
TToXuéXeoç,  yoà  [^eTavowv  ènì  xaïç  %01yj.ot.1c,  twv  àv0pc!)7iwv  ». 

L'esito  della  traduzione  valdese,  che  mantiene  bensì  la  tripli- 
ce serie  di  attributi  («  autissime  sobre  tota  terra  »,  «  de  longa 
vesencza  »  e  «  mot  misericordios  »)  riesce  propriamente  inspie- 
gabile se  non  si  ipotizza  un  passaggio  intermedio,  in  cui  questi 
attributi  di  Dio  vagamente  sinonimi  sono  stati,  per  così  dire, 
sciolti  in  un'acconcia  parafrasi.  Questo  passaggio  intermedio  è 
documentato  dal  testo  latino  che  abbiamo  posto  a  riscontro  del- 
la traduzione  valdese  («  dominus  deus  altissimus  super  omnem 
terram,  longanimis  et  multum  misericors  »):  il  traduttore  valde- 
se si  è  limitato  ad  aggiungere  un  lieve  effetto  di  ridondanza,  rad- 
doppiando l'indicazione  del  verbo  («  Car  tu  sies...  »  «  ...E  sies...  »), 
effetto  che  manca  sia  nell'originale  greco  come  nella  traduzione 
latina.  Un  altro  esempio  ci  è  fornito  dal  5°  paragrafo  della  nostra 
trascrizione  (riga  28):  «  Yo  soy  declina  e  apremu  en  ligam  de  fer- 
re e  alcuna  respiracion  non  es  en  mi  ».  La  discordanza  rispetto 
al  testo  greco  è  in  questo  caso  assai  rilevante:  dopo  un  lungo 
sviluppo,  che  possiamo  tradurre  «  le  mie  iniquità  si  moltiplica- 
no, Signore,  le  mie  iniquità  si  moltiplicano,  e  non  sono  più  de- 
gno di  guardare  e  di  vedere  la  sommità  del  cielo  »,  e  di  cui  il  tra- 
duttore valdese  ritiene  solo  una  frase  «  las  mias  enequitas  son 
multiplica  »,  l'originale  delle  Costituzioni  apostoliche  continua: 
«  ...  forò  «Xr)0ouç ...  Aió-n.  7raptópyioa  tòv  6u(x6v  ».  Non  vi  è  dunque  trac- 
cia nel  testo  greco  di  quella  espressione  «  e  alcuna  respiracion 
non  es  en  mi  »  con  la  quale  il  traduttore  valdese  ha  sostituito 
l'accenno  alla  grande  quantità  delle  iniquità  confessate  dall'au- 
tore della  Preghiera,  «  TtXrjOouç  tôw  àS-./uòv  »  Anche  in  questo  caso, 
l'esito  fatto  constatare  dal  Ge  209  sarebbe  incomprensibile  o  in- 
spiegabile senza  un  passaggio  intermedio,  documentato  una  vol- 
ta ancora  dal  testo  latino  che  abbiamo  riportato  a  fronte,  «  et 
non  est  respiratio  mihi  »  (riga  27). 

Una  prima  conclusione  importa  trarre  da  questo  raffronto 
della  Oracion  valdese  con  la  sua  fonte  greca;  ci  sembra  infatti 
che  si  possa  escludere  che  il  testo  che  noi  possediamo  sia  stato 
dedotto  direttamente  dal  greco,  il  che  diminuisce  anche  un  certo 
numero  di  possibilità  —  del  tutto  teoriche,  peraltro  —  circa  la 
cultura  di  questi  maestri  che  inseriscono  nei  loro  libri  degli  adat- 
tamenti di  apocrifi  greci.  La  lingua  grazie  alla  quale  è  avvenuta 
questa  mediazione  è  stata  —  sembra  legittimo  poterlo  afferma- 
re per  quanto  riguarda  almeno  la  Preghiera  di  Manasse  —  il  la- 
tino, e  cioè  la  lingua  della  grande  cultura  chiericale  dell'età  di 
mezzo. 
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Quale  testo  latino?  Anche  qui  la  prima  risposta  sicura  è  una 
risposta  negativa.  Certamente  non  il  testo  dello  Stefano  che  ri- 
sale, come  abbiamo  detto,  al  1540,  che  viene  costantemente  ripro- 
dotto nelle  edizioni  cinquecentesche  della  Volgata  (18),  che  ri- 
comparirà nella  Bibbia  Sisto-clementina  del  1592  e  che  costitui- 
sce oggi  ancora  il  solo  testo  accolto  —  quando  pure  lo  è  —  nelle 
edizioni  moderne  della  Volgata.  La  traduzione  dello  Stefano,  in- 
fatti, opera  di  un  insigne  grecista,  è  molto  fedele  al  testo  origi- 
nale e  ne  rispetta  non  le  grandi  linee,  ma  le  sfumature:  essa  dà 
quindi  luogo  ad  un  testo  molto  soddisfacente,  ma  che  proprio 
per  questo  motivo  non  può  essere  stato  all'origine  di  certi  esiti 
che  caratterizzano  in  maniera  precisa  la  traduzione  valdese.  Ci 
limiteremo  ad  un  esempio.  Si  veda  l'inizio  del  4°  paragrafo  della 
nostra  trascrizione  (riga  20):  il  testo  greco  che  sta  all'origine  del- 
l'espressione «  Mas  tu  segnor  segont  la  toa  bontà  promessies  pe- 
nitentia  per  remission  de  li  pecca  »  nella  traduzione  latina  dello 
Stefano  suona  come  segue: 

«  Tu  Domine,  secundum  multitudinem  bonitatis  tuae,  promi- 
sisti  poenitentiam  et  remissionem  iis  qui  peccaverunt  tibi,  et 
multitudine  miserationum  tuarum  decrevisti  poenitentiam  pec- 
catoribus,  in  salutem  ». 

Il  traduttore  valdese  non  ha  semplificato  con  energici  tagli 
un  testo  che  avrebbe  considerato  pleonastico,  ma  più  semplice- 
mente è  partito  da  un  altro  testo,  più  sommario,  che  ha  invece 
tradotto  con  grande  fedeltà  (un  testo  analogo  a  quello  che  abbia- 
mo riportato  a  fronte  della  nostra  trascrizione,  riga  20-22). 

Il  traduttore  valdese  è  dunque  partito  da  un  testo  latino 
molto  più  antico  di  quello  messo  a  punto  dalla  prestigiosa  e  pun- 
tigliosa filologia  di  un  umanista  come  lo  Stefano:  ma  qui  si  arre- 
sta —  almeno  per  il  momento  —  la  nostra  possibilità  di  stinge- 
re più  da  vicino  la  questione.  In  una  Bibbia  stampata  nel  1522 
(a  Basilea,  da  Andreas  Cratander)  abbiamo  reperito  un  testo  la- 
tino della  Preghiera  di  Manasse  (collocato,  secondo  la  prassi  me- 
dievale, alla  fine  del  II  libro  dei  Paralipomeni)  che  permette  di 
risolvere  la  maggior  parte  delle  incertezze  che  suscita,  sul  piano 
della  correttezza  filologica,  la  traduzione  valdese.  Non  intendia- 
mo certo  affermare  che  questo  sia  il  testo  da  cui  è  partito  il  tra- 
duttore valdese:  ma  ci  pare  evidente,  per  spiegare  le  caratteri- 
stiche della  traduzione  che  noi  possediamo,  che  il  traduttore  ha 
preso  le  mosse  da  un  testo  di  questo  tipo:  meno  fedele  all'origi- 
nale greco  di  quello  dello  Stefano,  ma  confortato,  per  la  legitti- 
mazione di  certe  sue  formule,  da  una  lunga  tradizione  che  ri- 
manda ai  manoscritti.  Certe  deformazioni  assai  sensibili  dell'ori- 
ginale greco  non  sono  certo  state  introdotte  dal  traduttore  val- 
dese per  un  capriccio  o  come  manifestazioni   di  indipendenza 


(18)  Ad  es.:  Venezia,  Altobello  Silicati,  1576  (un  esemplare  nella  Bi- 
blioteca Valdese,  C.  V  1/25). 
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spirituale,  ma  con  il  conforto  di  un  modello,  quello  stesso  che  la 
tradizione  —  e  cioè  la  sua  cultura  —  gli  offrivano. 

Se  si  ammette  questa  nostra  ipotesi,  riesce  più  agevole  dare 
un  giudizio  d'insieme  sulla  traduzione  valdese  deìVOracion.  In 
sostanza  una  traduzione  letterale:  né  vera  «  reductio  »,  né  «  am- 
plificati© »,  e  cioè,  se  dobbiamo  riportarci  a  quelle  che  sono  le 
norme  della  tecnica  del  tradurre  medievale  (rendere  «  le  trop 
bref  en  plus  long  et  le  plus  obscur  en  plus  clair  langage  »,  come 
insegna  Laurent  de  Premierfaict  (19)  ),  una  tecnica  non  tanto 
sommaria  quanto  arcaica.  Il  traduttore  si  è  permesso  solo  po- 
che soppressioni,  di  effetti  rinforzativi  del  testo  latino  (uno  solo 
importante,  un  intero  versetto,  riga  35/36);  in  compenso,  ha  ag- 
giunto una  congiunzione  (riga  12)  e  un  verbo  (riga  16),  con  tra- 
sparenti intenzioni  di  euritmia,  e  cioè  in  base  a  tipiche  preoccu- 
pazioni letterarie.  Un  solo  effetto  rinforzativo  di  una  certa  im- 
portanza («  soy  declina  e  apremu  »),  che  aggiunge  una  sfumatura 
assente  nel  testo  latino  (in  quello  che  abbiamo  sott'occhio,  natu- 
ralmente). 

È  appena  il  caso  di  segnalare  alcune  traduzioni  («  insusten- 
tabilis  »  reso  con  «  non  stimivol  »;  «  longanimis  »  con  «  de  longa 
vesencza  »);  mentre  invece  bisognerà  spendere  qualche  parola 
per  sottolineare  il  carattere  altamente  «  improbabile  »  della  lin- 
gua di  cui  il  traduttore  si  avvale.  Una  lingua,  per  intenderci,  che 
non  ha  nulla  di  «  volgare  »,  che  si  allontana  decisamente  dalle 
norme  del  «  parlato  »,  che  in  ogni  suo  particolare  accusa  il  suo 
carattere  di  lingua  «  colta  ».  Lo  rivela  la  sintassi:  la  lunga  serie 
di  passati  remoti,  tipica  struttura  della  lingua  scritta,  che  tradu- 
cono una  corrispondente  serie  di  perfetti  latini  («  f ecisti  »,  «  si- 
gnasti  »,  «  clausisti  »,  «  promisisti  »,  resi  con  «  faczies  »,  «  se- 
gni es  »,  «  clausies  »,  «  sagelies  »,  e  «  promesies  »);  ma  lo  sottoli- 
neano anche  la  grammatica  e  il  lessico.  È  da  segnalare  non  solo 
l'impiego  del  tutto  originale  di  quel  «  tu  sies  »,  apparentemente 
aulico  o  preteso  tale,  preferito  al  molto  più  corrente  e  solitamen- 
te attestato  «  tu  es  »,  ma  anche  l'apparizione  di  un  passato  remo- 
to «  peccheron  »  «  pecchey  »  che  non  si  può  non  considerare  un 
neologismo  arcaizzante.  Lo  stesso  dicasi  per  il  sostantivo  «  vout  » 
che  traduce  inaspettatamente  «  vultu  »;  o  la  presenza  di  forme 
come  «  perdona  a  my  »  (riga  38)  che  si  oppone  a  «  salva  my  »  (ri- 
ga 42),  o  l'assenza  del  caso  obliquo  per  il  pronome  personale  di 
seconda  persona,  sostituito  con  la  forma  del  soggetto  preceduta 
da  preposizione  («  lauvan  tu  »,  riga  44;  «  a  tu  es  gloria  »,  ri- 
ga 44).  Un'analoga  ricerca  di  effetto  letterario  è  percettibile  in 
formule  come  «  sperant  de  tu  segnor  la  bontà  »  (riga  36);  come 
pure  nell'abilità  con  cui  sono  costruite  strutture  di  pretto  stam- 
po retorico  per  aggirare  l'ostacolo  di  una  categoria  negativa  ap- 


(19)  Cfr.  Balmas- Valeri,  L'età  del  Rinascimento  in  Francia  (Firenze, 
Sansoni,  1968),  184. 
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plicata  ad  attributi  di  Dio  («  la  toa  veniancza  es  non  stimivol... 
la  toa  promession  es  non  encerquivol  »,  con  un  effetto  seconda- 
rio di  ripetizione  moltiplicativa). 

Come  impressione  generale  e  conclusiva,  un  piccolo  «  mor- 
ceau de  bravoure  »:  il  traduttore,  che  sa  avvalersi  di  diversi  regi- 
stri linguistici,  ne  ha  qui  usato  uno  che  giudica  confacente  alla 
dignità  dell'assunto.  Quando  conosceremo  meglio  la  lingua  in 
cui  sono  scritti  questi  codici  valdesi  saremo  forse  in  grado  di 
stabilire  anche  la  localizzazione  geografica  probabile  di  questa 
traduzione,  localizzazione  particolare,  a  parer  nostro,  come  sem- 
bra suggerire  con  insistenza  quell'esito  «  pecchey,  peccheron  », 
che  si  oppone  in  maniera  molto  evidente  ai  «  peccai  »  «  pecca- 
ron  »  solitamente  attestati. 

Gli  specialisti  si  accordano  in  genere  nel  sottolineare  il  va- 
lore e  i  pregi  della  Preghiera.  «  La  tenue  générale  du  morceau 
est  assez  littéraire  —  scrive  il  Frey  — :  l'auteur  n'a  pas  cousu  en- 
semble des  citations  bibliques,  comme  on  aurait  pu  s'y  attendre; 
la  pensée  se  développe  avec  ordre  et  méthode  »  (20).  Ed  è  pro- 
prio sulla  qualità  del  testo  che  ci  si  fonda  per  escludere  che  esso 
sia  il  risultato  di  una  traduzione,  cioè  di  una  manipolazione  di 
testi  anteriori.  Tipica  preghiera  di  umiliazione  e  di  pentimento, 
la  nostra  Oracion  adotta  lo  schema  tripartito  tradizionale  delle 
preghiere  ebraiche  (1°:  lode  del  Signore,  v.  1-7;  2°:  esposizione 
della  richiesta,  che  è  qui  la  remissione  dei  peccati,  v.  8-14;  3°:  dos- 
sologia, v.  15),  ed  è  anche  manifestamente  giudaizzante  per  certi 
atteggiamenti  che  traducono  delle  pieghe  profonde  del  pensiero 
dell'autore  (l'espressione:  Dio  dei  nostri  padri  Abramo,  Isacco  e 
Giacobbe;  l'esenzione  dei  patriarchi  dall'obbligo  di  fare  peniten- 
za, il  ruolo  accordato  al  nome  di  Dio).  Vi  si  può  cogliere,  però, 
anche  un'intuizione  originale,  sottolineata  con  forza: 

«  Cette  pièce  n'est  pas  un  pastiche,  ni  une  mosaïque  de  phra- 
ses empruntées  comme  tant  d'autres  compositions  de  ce  genre; 
un  veritable  souffle  de  piété  l'anime.  L'idée  principale,  savoir  que 
Dieu  est  le  Dieu  des  pécheurs  aussi  bien  que  des  justes  et  qu'il 
se  laisse  fléchir  par  le  repentir  sincère...  est  exprimée  avec  une 
force  inusistée  »  (21). 

L'utilizzazione  di  un  simile  testo  da  parte  di  un  maestro  val- 
dese non  presenta  dunque  nessuna  difficoltà  sul  piano  dottrina- 
le: è  facile  intuire  il  partito  che  era  possibile  trarre  ai  fini  di  una 
predicazione  di  accentuato  sapore  evangelico  da  un  testo  che 
esalta  l'umiliazione  e  la  penitenza  del  peccatore,  e  al  tempo  stes- 
so sottolinea  la  longanimità  e  l'indulgenza  del  supremo  giudice, 
che  sa  anteporre  il  momento  del  perdono,  e  cioè  dell'amore,  a 
quello  della  legge.  Non  sussistono  vere  difficoltà  neppure  sotto 


(20)  Loc.  cit.,  443. 

(21)  F.  Prat,  in  Dictionnaire  de  la  Bible  IV  (1928),  652. 
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il  profilo  dell'utilizzazione  da  parte  di  un  maestro  valdese  di  un 
testo  apocrifo  (ammettendo,  e  la  cosa  non  è  affatto  sicura,  che 
egli  potesse  avere  coscienza  che  il  testo  da  lui  utilizzato  lo  fos- 
se). La  dottrina  della  Chiesa  circa  l'utilizzazione  degli  apocrifi 
è  rigida  («  non  solum  repudianda,  verum  etiam...  damnanda  »:  la 
frase  è  attribuita  a  Innocenzo  I,  e  cioè  ad  un  papa  del  V  secolo) 
ma  evidentemente  solo  in  ambito  teorico;  sul  piano  pratico  la  li- 
nea certamente  seguita  è  stata  quella  non  di  una  tolleranza  ma 
di  una  sistematica  utilizzazione  degli  apocrifi.  La  storia  dell'arte 
e  della  letteratura  cristiana  d'Occidente  del  cosidetto  periodo 
medievale  —  e  cioè  la  storia  della  cultura  cristiana  —  è  incom- 
prensibile ove  non  si  tenga  conto  dell'apporto  —  incalcolabile 
quantitativamente  e  inestimabile  qualitativamente  —  della  lette- 
ratura biblica  apocrifa,  che  ha  rappresentato  una  fonte  inesauri- 
bile di  temi,  motivi,  storie,  leggende  (di  dati  culturali,  cioè)  per 
la  pittura,  la  scultura  e  la  letteratura  medievali  (è  evidente  che 
non  pensiamo  soltanto  alla  Leggenda  Aurea  di  Jacopo  da  Vora- 
gine e  alla  grandissima  influenza  che  essa  ha  esercitato,  o  alla 
fortuna,  poniamo,  del  tema  di  Susanna  e  i  vecchioni  nella  lette- 
ratura e  nell'arte  di  tutti  i  tempi;  ma  lo  stesso  Dante,  per 
dare  un  esempio  risolutivo,  conosceva  numerosi  scritti  apocrifi, 
poiché  senza  questo  riferimento  svariati  passi  della  Commedia 
risulterebbero  incomprensibili).  Una  così  gigantesca  operazione 
culturale  non  ha  potuto  aver  luogo  senza  la  connivenza  delle  au- 
torità ecclesiastiche,  a  cominciare  dai  più  alti  livelli  della  gerar- 
chia (ad  esempio,  i  committenti  dei  grandi  cicli  pittorici  che  af- 
frescano le  chiese  romaniche,  così  spesso  impregnati  di  dati  cul- 
turali desunti  da  pseudoevangeli  o  da  altri  scritti  apocrifi);  una 
ulteriore  prova  viene  dall'influenza  della  letteratura  apocrifa  sul- 
la definizione  della  prassi  liturgica  (abbiamo  già  ricordato  gli  im- 
prestiti dalla  Preghiera  di  Manasse:  aggiungiamo  solo  un  altro 
esempio  ricordando  che  la  famosissima  e  importantissima  gia- 
culatoria «  Requiem  aeternam  dona  eis  Domine  »  viene  dal  IV  li- 
bro di  Esdra  (2,  34-35),  e  cioè  da  un  testo  la  cui  canonicità  è  am- 
messa solo  dalla  chiesa  greca,  e  non  da  quella  latina,  e  al  quale 
tuttavia  non  si  è  esitato  a  ricorrere  per  soddisfare  esigenze  della 
pratica  cultuale  quotidiana  (22)  ). 

Sarebbe  perciò  azzardato,  a  nostro  parere,  trarre  conclusio- 
ni di  merito  dal  fatto  che,  tra  quanto  è  sopravvissuto  della  lette- 
ratura dei  valdesi  pedemontani,  si  incontrino  esempi  di  adatta- 
menti, e  perciò  di  utilizzazione  per  fini  di  predicazione  e  di  edifi- 
cazione, di  scritti  apocrifi.  Non  pare  infatti  ammissibile  la  tesi 
che,  dietro  iniziative  di  questo  genere,  potessero  celarsi  intenzio- 
ni di  rottura,  di  polemica,  di  consapevole  distanziazione  dalla 
prassi  della  chiesa  ufficiale.  Uno  studio  d'insieme  sugli  «  apocrifi 

(22)  Cfr.  E.  Comba,  /  libri  poetici  dell'Antico  Testamento  [...]  (Torre 
Pellice,  1924),  65-66  (voi.  3°  della  «Storia  letteraria  della  Bibbia»). 
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valdesi  »  deve  ancora  essere  fatto,  e  non  disperiamo  di  poter  un 
giorno  colmare  questa  lacuna.  Limitiamoci  per  il  momento  a  ri- 
chiamare due  concetti.  Il  primo  concerne  la  consistenza  di  que- 
ste traduzioni  di  libri  deuterocanonici:  in  sostanza,  un  gruppo 
non  rilevante  di  testi,  la  Sapienza  di  Salomone,  l'Ecclesiastico, 
il  2°  libro  dei  Maccabei,  la  storia  di  Tobia.  Vi  è  poi  un  frammen- 
to, contenuto  in  un  codice  di  Cambridge  (Dd  XV  29),  dal  titolo 
Herman,  che  rimanda  ad  un  testo,  in  altri  tempi  assai  famoso, 
dell'antica  letteratura  cristiana  greca,  ma  che  non  rientra  nep- 
pure tra  i  libri  deuterocanonici  né  tra  quelli  apocrifi,  Hermas  o 
il  Pastore  di  Erma,  tradizionalmente  attribuito  ad  un  fratello  di 
uno  dei  primi  papi,  Pio  I,  vissuto  verso  la  metà  del  II  secolo. 

Al  breve  elenco  possiamo  aggiungere  oggi  (ed  è  la  prima  vol- 
ta, per  quanto  a  nostra  conoscenza,  che  questa  circostanza  viene 
segnalata)  la  Preghiera  di  Manasse.  Per  tre  soli  di  questi  testi  ab- 
biamo però  una  traduzione  completa  (la  Sapienza,  Tobia  e  la 
Preghiera  di  Manasse);  per  altri  due,  Ecclesiastico  e  2°  Maccabei, 
solo  la  traduzione  di  alcuni  capitoli;  e  per  il  sesto,  Erma,  un  bre- 
ve frammento  (una  diecina  di  pagine,  rispetto  ad  un  originale 
che  rappresenta  uno  dei  testi  più  diffusi  —  o  prolissi  —  di  tutta 
l'antica  letteratura  cristiana).  Come  si  vede,  e  per  riprendere  la 
nostra  osservazione  di  poco  fa,  si  tratta  nella  stragrande  mag- 
gioranza di  testi  che  non  sollevano  difficoltà  sotto  il  profilo  dot- 
trinale, se  non  forse  per  quanto  concerne  l'ultimo,  Erma,  che 
rappresenta  un  tipico  esempio  di  quelle  apocalissi  del  periodo 
tardo  apostolico,  percorse  da  sottili  venature  ereticali  (la  dottri- 
na cristologica  e  trinitaria  di  Erma  —  o  del  Pastore,  secondo 
l'altro  titolo,  anche  più  diffuso,  con  il  quale  il  libro  è  conosciu- 
to —  suscita  qualche  perplessità,  l'autore  non  pronuncia  il  nome 
di  Cristo,  non  parla  di  resurrezione  e  scivola  apparentemente  in 
quella  forma  di  eresia  cui  si  dà  il  nome  di  adozionismo  (23)  ).  Ma 
proprio  per  quanto  concerne  Erma,  il  traduttore  sembra  aver 
dato  prova  di  particolare  cautela:  il  brano  scelto  per  il  volgariz- 
zamento non  ha  nessuna  portata  ideologica  ed  appartiene  anzi 
al  genere  delle  «  pieuses  platitudes  »  così  largamente  rappresen- 
tato nella  letteratura  di  edificazione. 

Romolo  Cegna,  che  ha  recentemente  attirato  l'attenzione, 
nella  sua  analisi  del  codice  Cantabrigense  che  lo  contiene  (24).  il 
Dd  XV  29,  su  questo  argomento  di  Erma,  osserva  che  «  non  de- 
ve stupire  che  i  maestri  valdesi  si  appropriino  di  un  lungo  fram- 
mento di  quest'opera  »,  e  mette  in  rapporto,  secondo  una  tesi 
che  gli  è  cara,  questo  cristallizzarsi  di  interessi  da  parte  del  tra- 
duttore valdese  per  un  libro  famosissimo  nei  primi  secoli  del- 

(23)  Cfr.  A.  Pincherle,  in  Enciclopedia  Italiana...  (XIV,  1932),  239-240; 
M.  Pellegrino,  in  Enciclopedia  Cattolica...  (V,  1950),  502;  G.  Bareille,  in 
Dictionnaire  de  théologie  catholique  VI  (1924),  2268-2288. 

(24)  Storiografia  ed  ecclesiologia  dei  Maestri  Valdesi  nel  ins.  Dd  XV  29 
di  Cambridge,  in  B.S.V.  135  (1974),  5-6. 
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l'era  cristiana,  ma  successivamente  in  parte  caduto  in  discre- 
dito (25),  con  una  influenza  del  pensiero  ussita  («  essa  era  già 
stata  rivalutata  nell'ambiente  ussita,  certamente  per  l'importan- 
za che  il  Pastore  dà  al  problema  della  necessità  della  penitenza 
e  del  buon  uso  delle  ricchezze,  che  sono  dono  del  Signore  »). 

Senza  entrare  nel  merito  circa  la  validità  di  questa  proposta 
interpretativa,  ci  sia  consentito  richiamare  un  concetto  sul  qua- 
le abbiamo  già  insistito  in  altra  sede  (in  particolare  studiando 
alcuni  sermonari  valdesi  (26)  ),  relativo  al  grado  altissimo  di 
consapevolezza  culturale  di  cui  testimoniano  i  frammenti  giunti 
fino  a  noi  dell'antica  letteratura  dei  Valdesi  pedemontani.  La 
precisazione  potrebbe  apparire  superflua,  se  non  avesse  ancora 
corso  il  pregiudizio  circa  l'origine  popolare  di  questi  «  Poveri  di 
Lione  »,  e  la  conseguente  mancanza  di  cultura  dei  primi  maestri, 
presentati  volentieri,  secondo  un  «  cliché  »  di  stampo  romantico, 
come  degli  uomini  semplici  ma  ispirati  e  che  parlano  «  ex  abun- 
dantia  cordis  ».  Ovvio  che  una  simile  prospettiva  vada  capovolta, 
e  che  ci  si  debba  decidere  a  considerare  questi  maestri  valdesi 
per  quel  che  essi  certamente  furono,  e  cioè  dei  perfetti  chierici 
nel  senso  originale  del  termine,  assolutamente  padroni  della  cul- 
tura chiericale  del  tempo  loro  (la  sola  esistente),  nella  quale  do- 
vevano essere  pienamente  calati  per  poterla  utilizzare  con  la  pa- 
dronanza di  cui  danno  prova  nelle  loro  traduzioni,  per  i  loro 
adattamenti  o  le  loro  imitazioni.  Che  questa  loro  cultura  potes- 
se essere,  al  limite,  ed  in  determinate  circostanze,  anche  prezio- 
sa, è  quanto  dimostrano,  tra  l'altro,  gli  adattamenti  degli  apo- 
crifi, che  comportano  anche  il  ricorso,  come  abbiamo  testé  se- 
gnalato, a  testi  rari,  di  difficile  accesso  e  passibili  solo  di  una 
utilizzazione  decisamente  finalizzata  come  il  Pastore   di  Erma. 

Se  da  un  lato,  dunque,  il  significato  ultimo  di  queste  tradu- 
zioni di  libri  apocrifi  dell'Antico  Testamento  non  va  esagerato, 
come  accadrebbe  ove  le  si  interpretasse  come  una  manifestazione 
deliberata  di  dissenso  o  di  distanziazione  dalla  prassi  della  chie- 
sa ufficiale  (ed  abbiamo  già  visto  che  questo  non  è,  per  quanto 
concerne  in  particolare  la  nostra  Preghiera),  dall'altro  lato  si  ca- 
drebbe ugualmente  in  errore  ove  si  volesse,  queste  manifestazio- 
ni, minimizzarle.  La  traduzione  di  un  apocrifo  non  si  impone  da 
sè,  come  ad  esempio  quella  dell'Evangelo  di  Nostro  Signore: 
essa  implica  al  contrario  deliberazione  specifica  e  scelta  (alcuni 
testi,  e  non  altri:  l'Ecclesiastico  così  impregnato  di  moralismo 
giudaizzante,  la  Sapienza  di  Salomone,  così  impregnata  di  stoici- 
smo e  di  influssi  platonici;  preferiti,  poniamo,  ai  Salmi,  che  i 
maestri  valdesi  non  hanno  tradotto);  essa  implica  infine  ricerca 
erudita,  poiché  non  tutti  i  codici  della  Vulgata  li  contengono  (è 


(25)  Cfr.  M.  Pellegrino,  in  Enciclopedia  Cattolica...  (V.  1950),  502. 

(26)  Cfr.  le  nostre  Note  su  i  lezionari  e  i  sermoni  valdesi,  in  «  Prote- 
stantesimo »  29  (1974),  149-169. 


lo 


ENEA  BALMAS 


il  caso,  in  particolare,  per  la  nostra  Preghiera,  che  non  è  neppur 
agevole  da  reperire  per  la  sua  brevità  nel  «  corpus  »  dei  nume- 
rosi scritti,  canonici  e  non,  accolti  nella  Bibbia  medievale)  e  re- 
stituisce insomma  l'immagine  di  una  iniziativa  culturale  consa- 
pevole e  motivata. 

Una  seconda  osservazione  di  carattere  generale  deve  essere 
fatta,  per  quanto  concerne  queste  traduzioni  di  scritti  apocrifi 
da  parte  dei  maestri  valdesi,  e  riguarda  il  carattere  di  queste  tra- 
duzioni. Cosidette  traduzioni,  in  realtà:  perché  non  di  traduzioni 
si  tratta,  ma  di  adattamenti.  Il  testo  appare,  in  genere,  all'inter- 
prete moderno,  trattato  con  grande  disinvoltura,  quasi  un  pre- 
testo per  una  creazione  originale.  Si  potrà  obiettare  che  tale  era 
la  dottrina  della  scuola,  e  ricordare  che  già  S.  Gerolamo  aveva 
opposto  ai  suoi  critici  un  suo  perentorio  e  provocatorio  precet- 
to, «  non  verbum  de  verbo,  sed  sensum  exprimere  de  sensu  ».  Ma 
senza  dubbio  il  precetto  risulta  qui  interpretato  in  maniera  esten- 
siva: la  storia  di  Tobia,  ad  esempio,  che  nell'originale  è  un  rac- 
conto in  prima  persona,  diviene,  nell'adattamento  valdese  (giunto 
a  noi  mutilo),  un  racconto  in  terza  persona,  il  che  suppone  l'inter- 
vento di  un  narratore,  con  il  risultato  di  sconvolgere  profonda- 
mente la  struttura  letteraria  della  vicenda  (26  bis).  Questa,  che  può 
sembrare  disinvoltura,  non  è  limitata  agli  adattamenti:  un  co- 
dice cantabrigense,  il  Dd  XV  33,  contiene  una  trascrizione  del  te- 
sto latino  dell'Ecclesiastico  che  solo  ad  una  recensione  superfi- 
ciale può  apparire  una  vera  e  propria  trascrizione  (una  copia  fe- 
dele, cioè).  In  realtà,  essa  è,  all'incirca,  una  crestomazia  del  testo 
originale:  il  trascrittore  ha  liberamente  soppresso  alcuni  verset- 
ti, ne  ha  sunteggiati  altri,  ha  introdotto  in  certi  casi  delle  ampli- 
ficazioni esplicitative,  e  non  ha  esitato  in  altri  casi  a  innovare 
profondamente  rispetto  all'originale.  Ha  insomma  costruito  un 
nuovo  testo,  a  latere  di  quello  che  aveva  sott'occhio,  dando  pro- 
va di  disinvoltura,  se  si  vuole  insistere  sul  registro  moralistico, 
oppure  di  creatività,  di  spirito  di  indipendenza,  di  grande  ardi- 
tezza anche  sul  piano  ideologico,  se  si  vuol  adottare  un  metro  di 
giudizio  che  tenga  semplicemente  conto  dei  fatti,  al  di  fuori  di 
mal  riposti  intendimenti  apologetici. 

La  riflessione  sulle  possibili  utilizzazioni  di  questi  volgariz- 
zamenti presenta  anch'essa  motivi  di  interesse.  Va  osservato  che, 
in  linea  generale,  questi  testi,  lungi  dal  presentarsi  riuniti  in  un 
«  corpus  »,  si  incontrano  «  incastonati  »,  per  così  dire,  nei  vari 
codici,  tra  testi  di  tutt'altra  natura.  Nel  caso  della  Preghiera  di 
Manasse,  ad  esempio,  il  volgarizzamento  prende  posto  tra  una 
serie  di  trattatelli,  ispirati  ad  una  precettistica  minuta  e  punti- 
gliosa, che  richiamano  aspetti  pratici  della  vita  dei  fedeli,  e  for- 

(26  bis)  Si  osservi  tuttavia  che  la  trasformazione  del  racconto  (dalla 
prima  persona  dell'originale  greco  alla  terza  persona)  ha  già  luogo  nella 
Volgata. 
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niscono  larga  messe  di  suggerimenti  e  di  stimoli.  Alludiamo  na- 
turalmente alla  prima  parte  del  codice,  poiché  il  Ge  209  risulta 
dalla  giustapposizione  di  due  codici  distinti:  l'uno  contiene,  per 
l'appunto,  i  trattatelli  di  cui  abbiamo  detto,  consacrati  alla  peni- 
tenza, alla  confessione,  al  digiuno,  all'elemosina,  ecc.;  mentre  il 
secondo  contiene  una  sola  opera,  di  largo  respiro,  il  trattato  Ver- 
gici' de  Cunsollacion,  per  altro  mutila  della  sua  parte  finale  (an- 
che il  primo  codice  è  mutilo  all'inizio).  A  nostro  parere,  questa 
collocazione  della  Preghiera  non  può  ritenersi  casuale,  così  co- 
me, da  un  punto  di  vista  più  generale,  la  struttura  dei  singoli  co- 
dici non  è  questione  che  possa  lasciarci  indifferenti.  Chi  ha  con- 
fezionato il  codice  (non  il  copista,  che  si  è  limitato  a  riprodurre 
un  testo  già  messo  a  punto  da  altri)  ha  agito  secondo  una  deter- 
minata intenzione,  e  non  è  impossibile,  forse,  penetrare  questa 
intenzione,  risalire  alle  motivazioni  profonde  che  l'hanno  deter- 
minata. 

Deve  essersi  trattato  di  mettere  a  punto  un  manuale  che  ri- 
spondesse a  finalità  pratiche:  che  riunisse  in  un  testo  comodo  e 
maneggevole,  all'intenzione  di  colui  che  doveva  servirsene  (per 
lo  studio,  ma  anche  per  l'esercizio  del  proprio  ministero),  del 
materiale,  una  serie  di  strumenti  utilizzabili  per  la  gestione  con- 
creta della  vita  spirituale  e  materiale  dei  fedeli  affidati  alle  sue 
cure.  Testi  quindi  di  carattere  vagamente  normativo  (cosa  si  de- 
ve fare  e  come:  uno  dei  trattatelli,  ad  esempio,  parla  della  que- 
stione dell'eredità,  implicitamente  affrontando  il  problema  del- 
l'atteggiamento del  credente  di  fronte  ai  beni  di  fortuna),  ma,  e 
qui  sta  il  punto,  non  soltanto  questo:  anche  testi  di  più  intenso 
significato  spirituale,  che  illustrassero  le  motivazioni  ideali  pro- 
fonde, che  stanno  alla  origine  di  tutto,  e  dalle  quali  discendono, 
come  una  necessità  ed  una  conseguenza,  i  comportamenti,  le  rea- 
zioni concrete  di  fronte  alle  sfide  del  quotidiano.  In  questo  sen- 
so, un  codice  come  il  Ge  209  offre  in  un  breve  condensato  un  pa- 
norama assai  ricco:  la  dottrina  del  maestro  su  punti  specifici  (la 
confessione,  la  penitenza,  il  digiuno,  ecc.)  non  forma  oggetto  di 
esposizione  soltanto,  non  si  risolve  nel  momento  autoritario,  ma 
è  ricollocata  e  giustificata  in  seno  ad  un'intenzione  generale  che 
riscatta  il  frazionismo  delle  singole  «  prises  de  vue  ».  Questo  mo- 
tivo profondo  è  la  predicazione  del  ravvedimento,  il  grande  te- 
ma della  necessità  della  penitenza,  dell'umiliazione  del  cuore,  co- 
me premessa  al  dono  della  giustificazione  (27).  E  qui  soccorre 
egregiamente  un  testo  come  la  Preghiera  di  Manasse,  illustrazio- 
ne esemplare  della  grande  promessa  fatta  a  coloro  che  non  in- 
duriscono il  loro  cuore:  incuneata  com'è  tra  tanti  discorsi,  in 

(27)  Si  tratta,  ovviamente,  del  tema  principale  della  predicazione  di 
Giovanni  Battista.  I  sermonari  valdesi,  come  abbiamo  mostrato  nel  no- 
stro studio  cit.,  documentano  che  questo  tema  era  particolarmente  caro 
ai  maestri  {loc.  cit.,  162-163:  5  sermoni  del  sermonario  di  Dublino  (A.6.2.) 
prendono  lo  spunto  da  Matteo  11,  2-10). 
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gran  parte  aridi,  sul  «  deiuni  doble  »  o  i  «  remedi  contra  la  luxu- 
ria  »,  sulla  vera  e  falsa  penitenza,  sulle  nove  forme  del  «  pecca 
de  la  lenga  »,  essa  ci  fa  comprendere  come  uno  dei  fili  condutto- 
ri di  tutto  l'insegnamento  dei  maestri  fosse  l'annuncio  del  rinno- 
vamento della  vita,  della  promessa  evangelica  di  una  nuova  na- 
scita, che  passa  però  necessariamente  per  la  contrizione  del  cuo- 
re. Dono  di  un  Signore  amorevole  e  tuttavia  giusto,  che  non  si 
realizza  senza  una  preventiva  confessione  di  peccato. 

L'osservazione  conclusiva  riguardo  a  questa  utilizzazione  da 
parte  dei  maestri  valdesi  di  un  testo  raro  —  se  non  prezioso  —  e 
collocato  per  di  più  ai  margini,  se  non  al  di  fuori,  del  canone,  ci 
riporta  al  cuore  del  problema.  È  questione  non  di  ideologia,  già 

10  abbiamo  precisato,  ma  di  «  aura  »,  di  temperatura  spirituale. 

11  ricorso  a  scritti  apocrifi  (o  deuterocanonici  o  pseudoepigrafi: 
la  terminologia  è  secondaria)  è  rivelatrice  di  una  necessità  (e  que- 
sto non  è  secondario)  di  abbeverarsi  alle  manifestazioni  di  una 
spiritualità  parascritturale,  sottilmente  venata  di  misticismo,  di 
integrismo  e  —  al  limite  —  di  spirito  apocalittico.  Quella  men- 
talità, quell'atteggiamento  di  fondo  che,  in  seno  al  cristianesimo 
primitivo  e  a  quello  medievale,  spiegano  la  fortuna  degli  scritti 
apocrifi  e  della  letteratura  dei  padri  apostolici,  in  genere:  un  bi- 
sogno irresistibile  di  allargare  il  mondo  dei  propri  riferimenti 
culturali  ad  una  zona  nella  quale  lievitano  gli  insegnamenti  scrit- 
turali combinandosi  con  impulsi  e  influssi  non  eterogenei,  ma 
paralleli,  che  sembrano  soddisfare  meglio  i  bisogni  di  una  pietà 
ardente,  alla  quale  necessitano  margini  personali  di  rielabora- 
zione, zone  libere  di  rielucubrazione,  di  glosa,  di  arricchimento. 
Il  messaggio  scritturale  recepito  in  modo  prioritario,  non  come 
esperienza  intellettuale,  ma  come  dato  culturale  globale  che  coin- 
volge il  mondo  dello  spirito  e  quello  delle  cose,  il  pensiero  ma 
anche  la  vita,  ed  agisce  perciò  con  forza  sul  terreno  della  sensi- 
bilità prima  che  su  quello  del  raziocinio,  che  pospone  l'intelli- 
genza classificante  alla  fantasticheria  nutrita  di  emozione  e  di 
poesia. 

Se  si  riflette  lungo  questa  direzione  le  conferme  non  man- 
cano: si  pensi  solo  al  fatto  che  non  esiste  una  traduzione  valde- 
se dei  libri  della  legge  dell'Antico  Testamento  (tranne  pochi  ca- 
pitoli della  Genesi  (28),  e  del  libro  dei  Numeri  (29)  )  mentre  tut- 
ti i  cosidetti  libri  poetici  (ad  eccezione  dei  Salmi,  come  già  ricor- 
dato) hanno  formato  oggetto  di  adattamenti.  Per  il  Cantico  dei 
Cantici  abbiamo  addirittura  tre  versioni:  una  nella  bibbia  di  Car- 
pentras,  una  seconda  nella  bibbia  di  Grenoble,  ed  una  terza  nel- 
la bibbia  di  Dublino;  alle  quali  bisogna  aggiungere  la  versione- 
parafrasi  del  Ge  207,  incompleta  per  lo  stato  nel  quale  il  codice 


(28)  Dd  XV  29. 

(29)  Grenoble,  Biblioteca  Municipale. 
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è  giunto  fino  a  noi,  ma  estremamente  prolissa  nel  commento, 
poiché  occupa  un  insieme  di  più  di  200  pagine... 

Manifestazione  caratteristica  di  una  mentalità  arcaizzante, 
questo  ricorso  a  testi  deuterocanonici,  o  sicura  prova  di  arcaicità 
di  questi  adattamenti?  Una  risposta  che  non  si  accontenti  di  es- 
sere sommaria  implica  svariati  approfondimenti:  a  noi  basterà 
qui  di  avere  posto  la  questione  come  una  delle  più  importanti 
tra  quante  restano  ancora  aperte  a  proposito  degli  «  apocrifi  val- 
desi ». 


ENEA  BALMAS 
Università  di  Milano 


Su  una  fonte  latina 
del  poemetto  «La  Barca» 


Fra  i  più  significativi  contributi  arrecati  alla  conoscenza  del- 
la letteratura  valdese  medievale  —  un  settore  che  nel  fervore  de- 
gli studi  di  questi  ultimi  anni  sull'azione  e  sul  pensiero  del  mo- 
vimento valdese  prima  della  Riforma,  non  ha,  stranamente,  ri- 
scosso particolare  interesse  —  l'edizione  dei  sei  poemetti  val- 
desi (1)  a  cura  di  J.  H.  Chaytor  (Six  Vaudois  Poems,  Cambridge, 
At  the  University  Press,  1930),  occupa  un  posto  di  particolare  ri- 
lievo. Merito  del  Chaytor  è  l'aver  curato  la  pubblicazione  di  una 
delle  più  tipiche  manifestazioni  letterarie  del  Valdismo  medie- 
vale, i  poemetti  appunti,  corredandola  di  un  utile  apparato  cri- 
tico. 

Nelle  note  che  accompagnano  l'edizione  de  La  Barca,  il 
Chaytor  segnala  l'esistenza  di  una  analogia  fra  il  poemetto  val- 
dese e  il  trattato  De  contemptu  mundi  sive  de  miseria  conditio- 
nis  humanae  libri  très  scritto  (nel  1191)  dal  diacono  Lotario,  di- 
venuto in  seguito  (nel  1198)  papa  col  nome  di  Innocenzo  III. 
La  Barca  potrebbe  quindi  essere  un'ulteriore,  significativa  con- 
ferma della  fortuna  che  l'opera  del  diacono  Lotario  ha  conosciu- 
to per  tutto  il  Medioevo.  Certo  è  che  questa  «  fortuna  »  del  trat- 
tato del  futuro  papa  Innocenzo  III  presso  i  Valdesi  appare  per 
lo  meno  strana  se  si  pensa  che  fu  proprio  Innocenzo  III  a  con- 
dannare, nel  Concilio  Lateranense  IV  del  1215,  i  Valdesi  (con  Al- 
bigesi  e  Gioachimiti).  Alla  luce  di  queste  considerazioni,  mi  è 
parso  interessante  procedere  ad  un  attento  confronto  fra  i  due 
testi,  il  De  contemptu  mundi  e  La  Barca,  al  fine  di  stabilire  se,  e 
in  quale  misura,  La  Barca  è  un  parziale  adattamento,  o  addirit- 
tura una  traduzione,  dello  scritto  del  diacono  Lotario,  nella  con- 
vinzione che,  con  tutta  probabilità,  ne  sarebbero  emerse  interes- 
santi notizie  sulla  struttura  del  poemetto.  Una  volta  conosciuta 

*  Comunicazione  presentata  al  XVII  Convegno  di  Studi  sulla  Riforma 
e  i  movimenti  religiosi  in  Italia  (Torre  Pellice,  28-30  agosto  1977). 

(1)  La  Barca,  Novel  sermon,  Novel  confort,  Payre  eternal,  Desprezy 
del  mont,  Evangeli  de  li  quatre  semencz.  Ricordiamo  che  la  Nobla  Leçon 
era  già  stata  pubblicata  in  edizione  critica  a  cura  di  A.  De  Stefano,  a  Pa- 
rigi nel  1909. 
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la  struttm^a  non  sarebbe  stato  difficile  formulare  delle  ipotesi, 
sufficientemente  attendibili,  sulla  formazione  del  poemetto  stesso. 

Un  primo  rapido  confronto  tra  La  Barca  e  il  De  contemptu 
mundi  (nell'edizione  del  Migne,  Patrologia  latina,  CCXVII,  col. 
701-746)  permette  di  stabilire  che  il  poemetto  valdese  è  divisibile 
in  due  parti:  una  prima  parte  (120  versi,  1/3  del  totale)  dove  i 
legami  col  testo  del  diacono  Lotario  sono  evidentissimi,  e  una 
seconda  parte  (i  rimanenti  2/3)  dove  i  legami  col  De  contemptu 
mundi  sono  assai  deboli  inizialmente  per  poi  venir  meno  del 
tutto. 

Parte  prima  (versi  1-120). 

Non  rivestono  interesse  ai  nostri  fini  i  versi  1-6  («  La  santa 
trinità  nos  don  parlar  /  Cosa  que  sia  d'onor  et  de  gloria,  /  E  que 
al  profeit  de  tuit  poisa  tornar...  »)  che  costituiscono  una  sorta  di 
presentazione  del  poemetto.  Degna  di  attenzione  ci  pare  invece 
l'enunciazione  dell'argomento  che  verrà  svolto  (versi  7-9):  «  A 
qui  playra  d'auvir,  yo  volh  recointar  /  De  l'umana  condicion  la 
vileça,  /  Per  que  en  superbia  non  se  dea  levar  ».  Sono  pressoché 
le  stesse  parole  che  usa  Lotario  nel  presentare  l'argomento  del 
suo  trattato  [Prologus~\:  «  ...Ad  deprimendam  superbiam  (quae 
caput  est  omnium  vitiorum)  vilitatem  humanae  conditionis  ut- 
cumque  descripsi...  ».  Ritiene  tuttavia  opportuno  aggiungere, 
l'autore  de  La  Barca,  a  differenze  dell'autore  de  De  contemptu, 
al  fine  di  precisare  le  finalità  del  suo  poemetto  (versi  10-12): 
«  Mas  tegna  umilita,  la  via  segura  /  D'anar  al  cel  »,  e  poi  comple- 
ta, ad  ammonimento  di  quanti  hanno  difficoltà  ad  accettare  il 
messaggio  dell'umiltà:  «  ...al  eel  que  tost  abandone  /  Lo  premier 
angel  que  non  i  mes  cura  ». 

Dopo  la  presentazione  dell'argomento,  la  suddivisione  dello 
stesso  in  tre  parti  (versi  13-20): 

«  O  fraire  karissime,  o  bona  gent, 
Cun  lacrimas  e  plor  e  gemament 
Regarde  un  chascun  son  naisement, 
Quel  fai  aici,  e  lo  seo  eisiment; 
E  al  eisiment  que  li  es  aparelha 
O  ben  o  mal  qu'el  aya  lavora  ». 

È  scritto,  nel  capitolo  primo  (De  miserabili  humanae  condi- 
tionis ingressu),  libro  I  del  De  contemptu  mundi:  «  ...Considera- 
vi ergo  cum  lacrymis  de  quo  factus  sit  homo;  quid  faciat  homo, 
quid  futurus  sit  homo...  ».  Tre  sono  i  motivi  di  meditazione  sulla 
miseria  della  condizione  umana  che  Lotario  intende  suggerire  al 
lettore,  e  che  l'autore  de  La  Barca  riprende  fedelmente:  «  de  quo 
factus  sit  homo  /  son  naisement  »,  «  quid  faciat  homo  /  qu'el  fai 
aici  »,  «  quid  futurus  sit  homo  /  lo  seo  eisiment  ».  Se  ricalca  fe- 
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delmente  i  motivi  di  meditazione,  il  poeta  valdese  ritiene  tutta- 
via utile  presentarli  diversamente.  Al  «  consideravi  cum  lacry- 
mis  »  sostituisce  «  regarde  un  chascun...  cun  lacrimas  e  plor  e 
gemament  »,  un  invito  e  un'ammonizione  al  lettore  chiamato  di- 
rettamente in  causa  con  gli  appellativi:  «  o  fraire  karissime,  o 
bona  gent  ».  E  tra  i  motivi  di  meditazione  vuole  richiamare  par- 
ticolarmente l'attenzione  del  lettore  su  «  l'eisiment  »:  (versi  17- 
18)  «  E  al  eisiment  que  li  es  aparelha  /  0  ben  o  mal  quel  aya 
lavora  ». 

Procedendo  nell'esposizione  del  primo  motivo  di  meditazio- 
ne («  naisement  »),  per  dimostrare  che  l'uomo  è  formato  col  «  più 
vile  degli  elementi  »,  l'autore  de  La  Barca  scrive  (versi  19-24): 

«  De  quatre  element  ha  dio  lo  mont  forma; 
Fuoc,  aire,  aiga  e  terra  son  nomma. 
Stelas  e  planetas  fei  de  fuoc; 
L'aura  e  lo  vent  han  en  l'aire  lor  luoc; 
L'aiga  produis  li  oisel  e  li  peison, 
La  terra  li  iument  e  li  ome  fellon  ». 

Nel  secondo  capitolo  {De  vilitate  materiae  ipsius  hominis), 
libro  I,  dello  scritto  di  Lotario  si  legge:  «  ...Planetas  et  Stellas  fe- 
cit ex  igne,  flatus  et  ventos  fecit  ex  aere,  pisces  et  volucres  fecit 
ex  aqua,  homines  et  jumenta  fecit  de  terra  ».  Se  si  escludono  i 
primi  due  versi  («  De  quatre  element  ha  dio  lo  mont  forma;  / 
Fuoc,  aire,  aiga  e  terra  son  nomma  »)  che  servono  ad  introdurre 
l'argomento,  il  poeta  valdese  ha  tradotto  letteralmente  e  fedel- 
mente l'espressione  di  Lotario.  Unica  aggiunta  l'aggettivo  «  fel- 
lon »  che  accompagna  «  li  ome  »  nel  verso:  «  La  terra  li  iument 
e  li  ome  fellon  »,  richiesto  dalla  rima. 

Dopo  la  presentazione  della  materia  con  cui  l'uomo  è  stato 
fatto,  il  richiamo  all'umiltà.  Così  La  Barca  (versi  25-30): 

«  La  terra  es  lo  plus  vii  de  li  catre  element, 
De  la  cal  fo  fait  Adam,  paire  de  tota  gent. 
O  fanga!  o  polveri  or  te  ensuperbis? 
O  vaisel  de  miseria!  or  te  enàrgolhosis; 
Orna  te  ben  e  quer  vana  beota? 
La  fin  te  mostrare  que  tu  aures  obra  ». 

Nel  capitolo  secondo  {De  vilitate  ipsius  hominis,  libro  I)  del 
De  contemptu  mundi  sta  scritto:  «  Formavit  igitur  Dominus  Deus 
hominem  de  limo  terrae,  quae  caeteris  elementis  est  vilior,  ut 
natet  Gen.  II...  Considerans  igitur  aquatica,  homo  se  vilem  inve- 
niet;  considerans  aerea,  se  viliorem  agnoscet;  considerans  ignea, 
se  vilissimum  reputabit...  »  e,  alla  fine  del  capitoletto,  la  spiega- 
zione «  scientifica  »  della  «  viltà  »  del  «  lutum  »  con  cui  fu  fatto 
il  primo  uomo:  «  ...lutum  efficitur  ex  aqua  et  pulvere,  utroque 
manente...  quid  ergo  lutum  superbis?  de  quo  pulvis  extolleris? 
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Unde  cinis  gloriaris?  ».  Ancora  una  volta  l'autore  de  La  Barca  ha 
adattato  il  testo  di  Lotario  con  fedeltà,  tralasciando  tutte  le  ar- 
gomentazioni addotte  per  dimostrare  l'inferiorità  dell'uomo,  che 
avrebbero  appesantito  notevolmente  il  testo  poetico.  Apporto 
suo  personale  sono  i  versi  29-30:  «  Orna  te  ben  e  quer  vana  beo- 
ta? /  La  fin  te  mostrare  que  tu  aures  obra  ». 

Prevenendo  le  obbiezioni  di  quanti  vorrebbero  sostenere  che 
il  solo  Adamo  «  fo  fait  »  di  terra,  l'autore  de  La  Barca  scrive: 

«  Mas  dires  volres  tu  per  aventura 
Que  de  terra  non  es  ta  facedura, 
Car  sol  lo  premier  orne  en  fo  forma, 
Mas  tuit  nos  autre  sen  d'uman  semencz  crea? 
Ver  es  qu'Adam  fo  fait  del  limon  de  la  terra, 
Mas  nos  sen  conceopu  en  pecca  e  miseria  ». 

Aveva  scritto  Lotario  nel  terzo  capitolo  (Divisio  conceptio- 
nis,  libro  I):  «  An  illud  forsan  respondebis,  quod  Adam  ipse  fuit 
de  limo  terrae  formatus,  tu  autem  ex  humano  semine  procrea- 
tus?  At  ille  fuit  formatus  de  terra,  sed  virgine;  tu  vero  procrea- 
tus  de  semine,  sed  immundo...  Ecce  enim  in  iniquitatibus  con- 
ceptus  sum  et  in  peccatis  concepit  me  mater  mea  (Giobbe  XXIV). 
Non  in  una  tantum  iniquitate,  non  in  uno  tantum  delieto,  sed  in 
multis  iniquitatibus  et  in  multis  delictis...  ».  L'anonimo  autore  de 
La  Barca  ha  tradotto  fedelmente  il  passo  del  De  contemptu.  Uni- 
ca variante  nella  versione  valdese  la  scomparsa  degli  aggettivi 
«  virgine  »  attribuito  da  Lotario  alla  terra  con  cui  fu  formato  il 
corpo  di  Adamo  e  «  immundus  »  attribuito  al  «  semencz  uman  ». 

Analizzando  nei  minimi  dettagli  l'origine  dei  discendenti  di 
Adamo,  l'anonimo  autore  de  La  Barca  continua  (versi  37-42): 

«  La  materia  de  lui  fo  terra  e  fanc, 
Mas  nos,  de  vii  semencz  flairant, 
En  pudor  de  luxuria  es  lo  concebament, 
E  en  soçura  de  pecca  lo  nostre  engenrament, 
Dont  l'arma  trai  soçura  de  pecca, 
Malha  de  colpa  e  fort  d'enequita  ». 

Aveva  scritto  Lotario  nel  IV  capitolo  (De  conceptione  infan- 
tis,  libro  I)  del  De  contemptu:  «  ...Quis  enim  nesciat  concubitum 
etiam  conjugalem  nunquam  omnino  committi  sine  pruritu  car- 
nis,  sine  fervore  luxuriae,  sine  foetore  libidinis?  Unde  semina 
concepta  foedantur,  maculantur  et  vitiantur,  ex  quibus  anima 
tandem  infusa  contrahit  labem  peccati,  maculam  culpae,  sordem 
iniquitatis...  ».  Se  non  è  possibile  definire  i  versi  sopra  citati  del 
poemetto  valdese  traduzione  letterale,  si  deve  tuttavia  parlare 
di  adattamento  assai  fedele.  Le  sole  differenze  tra  i  due  passi 
sono  dovute  alla  maggior  insistenza,  nettamente  visibile  nel  te- 
sto latino,  sulla  peccaminosità  dell'atto  procreativo,  a  proposito 
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del  quale  si  parla  di  «  pruritu  carnis  »,  di  «  fervore  luxuriae  »,  di 
«  foetore  libidinis  »,  espressioni  che  l'anonimo  poeta  valdese 
rende  semplicemente  con  «  en  pudor  de  luxuria  ».  Più  insistente 
è  l'autore  del  De  contemptu  mundi  anche  nella  descrizione  delle 
conseguenze  del  peccato  subite  dal  seme  fecondato:  «  semina  con- 
cepta  foedantur,  maculantur  et  vitiantur  »,  espressione  che  ha 
ne  La  Barca  questa  traduzione:  «  en  soçura  de  pecca  es  lo  nostre 
engenrament  ».  Da  ultimo  va  segnalata  la  preoccupazione  di  Lo- 
tario nel  mettere  in  guardia  sulla  peccaminosità  di  ogni  rappor- 
to sessuale  «  etiam  coniugalem  »,  preoccupazione  che  non  trova 
riscontro  nella  traduzione  valdese. 

Il  peccato  che  l'uomo  «  assorbe  »  fin  dal  suo  concepimento 
è  causa  prima  di  gravi  vizi  umani  (versi  43-54): 

«  Oilas,  greo  condicion  en  que  nos  sen  vengu! 
Que  denant  que  nos  sian  na,  del  pecca  sen  tengu; 
Très  natural  vertuç  Dio  a  l'arma  done, 
Que  al  seo  naisament  la  maior  part  laise 
Per  lo  conplaçament  que  cun  la  earn  pilhe 
Cant  ilh  primierament  en  lei  s'encorpore  ». 

«  Car  per  la  ignorancia  es  si  orba  la  raçon 
Que  ben  non  fa  conoiser  ço  qu'es  ni  mal  ni  bon; 
E  de  la  cubiticia  nos  sen  si  alaça 
Que  nos  laisen  lo  ben  e  obren  lo  pecca. 
L'ira  pilha  si  fort  la  segnoria 

Qu'ilh  non  fui  lo  mal,  mas  ço  qu'ilh  non  deoria  ». 

È  scritto  nel  IV  capitolo  (De  conceptione  infantis),  libro  I 
del  De  contemptu: 

«  Sicut  ex  vase  corrupto  liquor  infusus  corrumpitur,  et  pollutum  con- 
tingens  ex  ipso  contactu  polluitur.  Habet  enim  anima  très  naturales  po- 
tentias,  sive  très  naturales  vires  Rationalem,  ut  discernât  inter  bonum  et 
malum;  irascibilem,  ut  respuat  malum;  concupiscibilem,  ut  appetat  bo- 
num. Istae  très  vires  tribus  oppositis  vitiis  originaliter  corrumpuntur.  Vis 
rationalis  per  ignorantiam,  ut  non  discernât  inter  bonum  et  malum;  vis 
irascibilis  per  iracundiam,  ut  respuat  bonum;  vis  concupiscibilis  per  con- 
cupiscentiam,  ut  appetat  malum...  Haec  tria  vitia  contrahuntur  ex  carne 
corrupta...  ». 

I  versi  sopra  citati  de  La  Barca  sono  in  parte  traduzione  e  in 
parte  adattamento  del  passo  latino.  Le  varianti  che  vi  si  possono 
rilevare  sembrano  in  parte  dettate  dal  desiderio  di  rendere  di 
più  immediata  comprensione  il  messaggio  (è  il  caso  di  «  denant 
que  nos  sian  na,  del  pecca  sen  tengu  »  che  rende  l'ostica  espres- 
sione latina:  «  sicut  ex  vase  corrupto  liquor  infusus  corrumpi- 
tur, et  pollutum  contingens,  ex  ipso  contactu  polluitur  »);  in 
parte  dalla  necessità  di  snellire  il  testo  in  versi  (è  il  caso  di  «  très 
natural  vertuç  Dio  a  l'arma  done  »  che  «  traduce  »:  «  habet  eni- 
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ma  anima  très  naturales  vires,  Rationalem,  ut  discernât  inter  bo- 
num  et  malum  »,  ecc.). 

Dopo  l'illustrazione  della  peccaminosità  del  concepimento 
e  delle  gravi  conseguenze  che  ne  derivano  per  l'uomo,  l'attenzio- 
ne del  lettore  viene  richiamata  sulla  «  nuritura  »  del  feto  nel 
grembo  materno  (versi  55-60): 

«  Mas  atent  ben  cal  es  la  nuritura 
Al  ventre  de  la  maire  a  la  creatura: 
De  sane  si  abominivol  e  si  brut, 
Que,  sol  per  lo  tochar,  non  germenan  li  fruc; 
E  aquilh  que  en  aitai  temp  son  conceopu, 
O  ilh  son  libros  o  de  sen  corompu  ». 

Nel  capitolo  V  (Quali  cibo  conceptus  nutriatur  in  utero,  li- 
bro I)  del  De  contemptu  mundi  si  legge: 

«  Se  attende  quo  cibo  conceptus  nutriatur  in  utero.  Profecto  sangui- 
ne menstruo,  qui  cessât  ex  femina  post  conceptum,  ut  ex  eo  conceptus 
nutriatur  in  femina.  Qui  fertur  esse  tam  detestabilis  et  immundus  ut  ex 
ejus  contactu  fruges  non  germinent,  arescant  arbusta,  moriantur  herbae, 
amittant  arbores  foetus,  et  si  canes  inde  comederint  in  rabiem  efferatur. 
Concepti  fetus  vitium  semini  contrahuntur,  ita  ut  leprosi  et  elephantiaci 
ex  hac  corruptione  nascantur...  ». 

Poche,  anche  in  questo  caso,  le  varianti  apportate  nella  tra- 
duzione valdese  al  testo  latino.  L'anonimo  autore  de  La  Barca, 
oltre  ad  omettere  la  spiegazione  relativa  alla  cessazione  delle 
mestruazioni  nella  donna  incinta,  omette  anche  molte  «  dicerie  » 
—  che  Lotario  riferisce  con  cura  —  relative  alle  conseguenze  ne- 
faste del  sangue  mestruo,  limitandosi  a  riferirne  una  soltanto: 
«  sol  per  lo  tochar,  non  germenan  li  fruc  ».  Quanto  al  resto  i  ver- 
si de  La  Barca  costituiscono  una  traduzione  sempre  fedele,  e  in 
qualche  caso  anche  letterale  («  Sed  attende  =  Mas  atent  »)  del 
passo  del  De  contemptu  mundi. 

Dopo  la  «  nuritura  »  nel  seno  materno  la  «  nudità  »  della  na- 
scita (versi  61-66): 

«  Regarda  enapres  al  nostre  naisament, 
De  cant  sia  de  valor  lo  nostre  vestiment: 
Nu  al  mont  venen  e  nu  nos  en  tornen; 
Paure  intren  e  cun  paureta  salhen, 
E  rie  e  paure  an  aitai  intrament; 
Segnor  e  serf  an  aitai  issiment  ». 

Nel  capitolo  Vili  (De  nuditate  hominis,  libro  I)  del  De  con- 
temptu mundi  è  scritto:  «  Nudus  egreditur,  et  nudus  regreditur. 
Pauper  accedit,  et  pauper  recedit...  ».  I  versi  61-62  «  Regarda  ena- 
pres al  nostre  naisament,  /  De  cant  sia  de  valor  lo  nostre  vesti- 
ment »,  servono  ad  introdurre  l'argomento  della  «  nudità  »,  una 
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introduzione  che  non  trova  corrispondenza  nel  testo  di  Lotario. 
I  versi  63-64,  «  Nu  al  mont  venen  e  nu  nos  en  tornen;  /  Paure  in- 
tren  e  cun  paureta  salhen  »  sono  fedele  traduzione  del  passo  ci- 
tato dal  capitolo  De  nuditate  hominis.  Sola  variante  è  il  cambia- 
mento di  soggetto  dalla  terza  persona  singolare  alla  prima  per- 
sona plurale  «  nos  »,  mirante  a  coinvolgere  direttamente  il  let- 
tore nella  meditazione  sulla  «  nudità  ».  Quanto  ai  versi  65-66, 
«  E  rie  e  paure  an  aitai  intrament;  /  Segnor  e  serf  an  aitai  issi- 
ment  »  —  che  non  trovano  corrispondenza  nel  trattato  di  Lota- 
rio — ,  sono  stati  probabilmente  suggeriti  dai  titoli  del  cap.  XVI 
{De  miseria  divitis  et  pauperis)  e  XVII  {De  miseria  servorum  et 
dominorum)  del  De  contemptu  mundi,  libro  I.  Segnaliamo,  a  ti- 
tolo di  curiosità,  che  per  la  prima  volta  (e  l'ultima)  non  viene  ri- 
spettato l'ordine  dei  capitoli  dell'opera  di  Lotario,  dal  V  capi- 
tolo della  «  nuritura  »  si  passa  all'VIII,  con  salto  dei  capitoli  VI 
e  VII. 

Dopo  la  «  nudità  »  la  «  imbecillitas  infantis  »  (versi  67-72): 

«  Oilas!  encara  peis  que  non  se  po  dire, 
Que  moti  naison  qu'es  greo  a  decernir 
Si  son  creaturas  raçonivols  o  non, 
Si  fort  son  deiforma  de  lor  condicion; 
L'un  ven  orp,  l'autre  sort,  l'autre  mut, 
L'un  ven  çop,  l'autre  fol,  l'autre  brut  ». 

È  scritto  nel  capitolo  VI  (De  imbecillitale  infantis)  libro  I 
dell'opera  di  Lotario: 

«  ...Quidam  enim  tam  déformes  et  prodigiosi  nascuntur,  ut  non  ho- 
mines, sed  abominationes  potius  videantur,  quibus  forte  melius  fuisset 
provisum,  si  nunquam  prodiissent  ad  visum,  quoniam  ut  monstra  mon- 
strantur...  Plerique  vero  diminuti  membris,  et  sensibus  corrupti  nascun- 
tur, amicorum  tristia,  parentum  infamia,  verecundia  propinquorum...  ». 

Il  testo  valdese  è  un  adattamento,  anche  se  non  felicissimo 
per  la  verità,  del  trattato  di  Innocenzo  III.  Varie  inesattezze  so- 
no rilevabili:  innanzi  tutto  la  traduzione  di  «  quidam  »  con  «  mo- 
ti »  («  Quidam...  nascuntur  »  —  «  Moti  naison  »)  —  anche  se 
«  moti  »  risulta  di  maggior  efficacia  al  fine  di  colpire  l'immagina- 
zione del  lettore  — .  Non  felice  è  anche  l'espressione:  «  es  greo 
a  decernir  /  si  son  creaturas  raçonivols  o  non  »  che  riduce  note- 
volmente la  forza  della  frase  latina:  «  tam  déformes  et  prodigio- 
si nascuntur,  ut  non  homines,  sed  abominationes  potius  videan- 
tur ».  I  versi  71-72,  «  L'un  ven  orp,  l'autre  sort,  l'autre  mut,  / 
L'un  ven  çop,  l'autre  fol,  l'autre  brut  »  sono  un  libero  rifacimen- 
to dell'espressione  latina:  «  Plerique  vero  diminuti  membris  et 
sensibus  corrupti  nascuntur  ». 

Dopo  le  osservazioni  sulla  «  imbecillitas  infantis  »  una  do- 
manda sorge  spontanea  (versi  73-78): 
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«  E  que  besogna  de  chascun  recointar? 
Car  de  tuit  nos  poen  dire  en  general 
Que  frevol  e  devol  sen  al  mont  vengu, 
Sença  parola  e  sciencia  e  vertu; 
Havent  menç  de  vigor  que  li  autre  animal 
Que  van  subitament,  e  nos  non  nos  poen  aiudar  ». 

Sempre  nel  corso  del  IV  capitolo  del  De  contemptu  mundi 
è  scritto: 

«  Quid  hoc  particulariter  dixerim  de  quibusdam,  dum  generaliter 
omnes  sine  scientia,  sine  verbo,  sine  virtute  nascamur?  Flebiles,  débiles, 
imbecilles,  parum  a  brutis  distantes,  imo  minus  habentes?  Nam  ilia  sta- 
tini ut  orta  sunt  gradiuntur;  nos  autem  non  solum  erecti  pedibus  non 
incedimus,  verum  etiam  curvati  manibus  non  reptamus  ». 

Traduzione  fedele  con  pochissime  varianti  quella  de  La 
Barca:  un  aggettivo  («  imbecilles  »)  e  un'espressione  («  parum  a 
brutis  distantes  »)  omessi,  che  tuttavia  non  compromettono  il 
senso  del  discorso.  Non  molto  felice  il  verso  78:  «  Que  van  subita- 
ment, e  nos  non  nos  poen  aiudar  »  che  rende  l'espressione  lati- 
na: «  Illa  statim  ut  orta  sunt  gradiuntur;  nos  autem  non  solum 
erecti  pedibus  non  incedimus,  verum  etiam  curvati  manibus  non 
reptamus  ». 

Al  termine  dell'esposizione  delle  miserie  della  condizione 
umana  legate  al  «  naisament  »  l'autore  de  La  Barca  le  richiama 
brevemente  (versi  79-84): 

«  Donca  conceopu  sen  en  soçura  e  pudor, 
E  aparturi  cun  tristicia  e  cun  dolor, 
D'aqui  enant  sen  nuri  cun  pena  e  cun  lavor; 
Apres  aiço  coma  bestias  viven, 
Emperço  a  la  fin  en  enfern  anaren, 
Si  per  via  de  penedença  non  nos  eimendaren  ». 

Sono  le  stesse  cose  che  scrive  Lotario  nel  VII  capitolo  (De 
dolore  partus  et  ejulatu  infantis)  parlando  della  partoriente: 
«  Concepit  ergo  cum  immunditia  et  fetore,  parit  cum  tristitia  et 
dolore,  nutrit  cum  angustia  et  labore...  ».  Se  si  esclude  il  cambia- 
mento di  soggetto,  cosa  abbastanza  frequente  come  si  è  potuto 
vedere,  i  versi  79-81  «  Donca  conceopu  sen  en  soçura  e  pudor,  / 
E  aparturi  cun  tristicia  e  cun  dolor,  /  D'aqui  enant  sen  nuri  cun 
pena  e  cun  lavor  »,  traducono  fedelmente  l'espressione  di  Lota- 
rio. Si  discostano  invece  dal  De  contemptu  i  versi  82-84:  «  Apres 
aiço  coma  bestias  viven,  /  Emperço  a  la  fin  en  enfern  anaren,  / 
Si  per  via  de  penedença  non  nos  eimendaren  ».  Questi  ultimi  tre 
versi,  con  i  dodici  che  seguono,  hanno  lo  scopo  di  introdurre  il 
secondo  punto  della  meditazione  sulla  miseria  della  condizione 
umana,  su  quello  che  l'uomo  «  fai  aici  ».  L'uomo  è  nato,  sostiene 
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il  poeta  valdese  (versi  85-88)  «  a  lavor  e  a  temor  »,  «  enequita 
souvent  es  lo  seo  lavorar,  /  Per  ço  orient  dio,  lo  proime  e  son 
hostal  ».  E  non  v'è  dubbio  che  tutti  noi  (versi  91-92)  «  pecca,  so- 
çura  e  enequita  souvent  /  Pensen,  parlen  e  obren  felonesament  ». 
Tristissimo  è  il  destino  che  ci  attende  (versi  95-96):  «  Fait  sen 
après  maniar  de  verms,  massa  de  puridura,  /  Legna  de  fuoc  a 
sentir  grant  ardura  ». 

Per  ben  comprendere  quello  che  l'uomo  «  fai  aici  »,  un  con- 
fronto con  il  mondo  che  lo  circonda  è  indispensabile  (versi 
97-102): 

«  Li  albre  de  lor  meseime  produon  fruc  deleitivols, 
E  l'erba  vert  de  si  porta  flors  odorivols; 
L'ome  de  si  non  rent  sinon  fruc  encreysivol 
Local  es  verms  e  lendas  e  peolh  abominivol; 
Vin,  oli  e  balsama  es  de  li  albre  licor, 
Stercora  e  aurina  es  de  li  ome  pudor  ». 

È  scritto  nel  IX  capitolo  (Quem  jructum  homo  producit,  li- 
bro I)  del  De  contemptu  mundi: 

«  Herbas  et  arbores  investiga.  Illae  de  se  producunt  flores  et  frondes, 
et  fructus;  et  heu  tu  de  te  lendas  et  pediculos  et  lumbricos.  Illi  de  se  fun- 
dunt  oleum,  vinum  et  balsamum,  et  tu  de  te  sputum,  urinam  et  stercus: 
illae  de  se  spirant  suavitatem  odoris,  et  tu  de  te  reddis  abominationem 
fetoris...  ». 

La  traduzione  del  passo  latino  è  sostanzialmente  fedele  an- 
che se  vanno  rilevate  alcune  varianti.  L'espressione  latina  «  illae 
(herbae  et  arbores)  de  se  producunt  flores  et  frondes  et  fructus  » 
viene  trasformata  in:  «  Li  albre  de  lor  meseime  produon  fruc  de- 
leitivols /  E  l'erba  vert  de  si  porta  flors  odorivols  ».  La  distinzio- 
ne tra  il  prodotto  degli  «  arbores  »  («  fruc  deleitivols  »)  e  il  pro- 
dotto delle  «  herbae  »  («  flors  odorivols  »)  pare  rivelare  l'inten- 
zione dell'autore  de  La  Barca  di  sottolineare  il  contrasto  tra  i 
prodotti  «  buoni  »  della  natura  («  fruc  deleitivols  »  e  «  flors  odo- 
rivols »  appunto)  e  i  «  fruc  encreysivol  »  dell'uomo  («  verms  e 
lendas  e  peolh  abominivol  »). 

L'attenzione  del  lettore  viene  poi  richiamata  sulla  parte  più 
infelice  della  vita  umana:  la  vecchiaia  (versi  103-108): 

«  Oit  cent  et  noo  cent  an  li  ome  aver  viscu 
Me  recordo  en  l'escriptura  sovent  aver  legi. 
Al  temp  present,  coma  dit  Salomon, 
Viore  cent  an  es  fora  de  seçon. 
E  mot  son  rar  aquilh  que  passan  tant  enant; 
E  qui  veis  aqui  a  oitanta,  lor  vita  es  abastant  ». 

Nel  X  capitolo  (De  incommodis  senectutis  et  brevitate  vitae 
hominis)  del  De  contemptu  si  legge: 
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«  In  primordis  conditionis  humanae  noningentis  annis  et  amplius 
vixisse  leguntur...  Ex  tunc  enim  rarissime  leguntur  homines  plus  vixisse, 
sed  cum  magis  ac  magis  vita  recideretur  humana,  dictum  est  a  Psalmi- 
sta:  Dies  annorum  nostrorum  in  ipsis  septuaginta  annis.  Si  autem  in  po- 
tentatibus  octoginta  anni,  et  amplius  eorum  labor  et  dolor  (Salmo  89)... 
Pauci  enim  nunc  ad  quadraginta,  paucissimi  ad  sexaginta  annos  perve- 
niunt...  ». 

Se  l'idea  di  Lotario  è  resa  fedelmente,  vanno  tuttavia  rile- 
vate alcune  interpolazioni.  I  «  noningentis  annis  et  amplius  »  di- 
ventano «  oit  cent  et  noo  cent  an  »,  il  verbo  «  leguntur  »  diventa 
«  me  recordo  en  l'escriptura  sovent  aver  legi  »,  la  citazione  del 
salmista  «  Dies  annorum  nostrorum  in  ipsis  septuaginta  annis...  » 
viene  manipolata  ed  attribuita  a  Salomone:  «  Al  temp  present  / 
Viore  cent  an  es  fora  de  seçon  ».  Manipolata  è  anche  l'espressio- 
ne «  Pauci  enim  nunc  ad  quadraginta,  paucissimi  ad  sexaginta 
annos  perveniunt  »  che  viene  trasformata  in  «  E  mot  son  rar 
aquilh  que  passan  tant  enant;  /  E  qui  veis  aqui  a  oitanta,  lor  vi- 
ta es  abastant  ». 

Alle  considerazioni  sulla  brevità  della  vita  umana  seguono 
le  considerazioni  sugli  «  incommoda  senectutis  »  (versi  109-120): 

«  E  si  n'i  a  alcun  que  vegna  en  aquel  temp, 
A  mancar  li  comenzan  tuit  li  seo  sentiment; 
La  li  manca  lo  sen  e  son  entendament, 
E  comença  a  encreiser  a  grant  part  de  la  gent. 
La  li  scurcis  la  vista,  l'auvia  li  ensordis. 
Lo  nas  li  cola  e  lo  fla  li  pudis. 
La  natura  del  velh  es  d'esser  plus  avar; 
Cant  el  a  menç  a  viore,  a  plus  paur  de  mancar; 
Li  velh  d'aiço  non  li  chai  tenir  vil, 
Car  en  ço  qu'ilh  son,  pon  li  iove  venir. 
O  orne,  conois  te!  e  non  te  gloriar 
A  portar  tal  trésor,  tal  fruc  al  teo  ostai  ». 

È  scritto  nell'XI  capitolo  (De  incomnwdis  senectutis),  li- 
bro I  dello  scritto  di  Lotario: 

«  Si  quis  autem  ad  senectutem  processerit,  statim  cor  ejus  aftligitur, 
et  caput  concutitur,  langues  spiritus  et  fetet  anhelitus,  facies  rugatur,  et 
statura  curvatur,  caligant  oculi,  et  vacillant  articuli,  nares  effluunt,  et 
crines  detluunt,  tremit  tactus  et  deperit  actus,  dentés  putrescunt  et  aures 
surdescunt.  Senex  facile  provocatur...  cito  credit...  tenax  et  cupidus... 
Porro  nec  senes  contra  juvenem  glorietur,  nec  insolescant  juvenes  contra 
senem,  quia  quod  sumus  iste  fuit,  erimus  quandoque  quod  hic  est  ». 

Ancora  una  volta  l'autore  de  La  Barca  ha  adattato  fedel- 
mente il  testo  latino.  Lotario  fornisce  un  lungo  elenco  di  «  in- 
commoda »  («  cor  ejus  affligitur  et  caput  concutitur...  »)  l'autore 
del  poemetto  li  riassume  con  «  a  mancar  li  comenzan  tuit  li  seo 
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sentiment;  /  La  li  manca  lo  sen  e  son  entendament,  /  E  comença 
a  encreiser  a  grant  part  de  la  gent  »,  senza  per  altro  omettere  di 
citarne  alcuni  (versi  113-114):  «La  li  scurcis  la  vista,  l'auvia  li 
ensordis,  /  Lo  nas  li  cola  e  lo  fla  li  pudis  ».  Una  selezione  fra  gli 
«  incommoda  »  più  comuni  e  più  fastidiosi. 

Particolare  attenzione  sembra  invece  dedicare  alla  «  cupi- 
ditas  »  dei  vecchi  a  cui  dedica  —  a  differenza  di  Lotario  che  si 
limita  a  definire  il  vecchio  «  cupidus  »  —  ben  quattro  versi  (115- 
118):  «  La  natura  del  velh  es  d'esser  plus  avar;  /  Cant  el  a  menç 
a  viore,  a  plus  paur  de  mancar;  /  Li  velh  d'aiço  non  li  chai  tenir 
vil,  /  Car  en  ço  qu'ilh  son  pon  li  iove  venir  ».  Un  invito  alla  com- 
prensione verso  i  vecchi. 

Ha  termine,  con  questi  ultimi  versi,  la  prima  parte  de  La 
Barca.  Il  confronto  col  De  contemptu  mundi  permette  di  asseri- 
re che  questa  prima  parte  del  poemetto  valdese  deriva  sicura- 
mente dal  trattato  del  diacono  Lotario.  Il  senso  e  gli  intendimen- 
ti dello  scrittore  latino  sono  stati  rispettati,  talvolta  mediante 
traduzione  letterale,  talvolta  mediante  semplice  adattamento.  Le 
varianti,  anche  se  abbastanza  numerose,  non  permettono  di  avan- 
zare ipotesi  alternative  sulla  derivazione  della  prima  parte  del 
poemetto  in  questione. 

Ricordiamo  anche,  a  ulteriore  conferma  della  derivazione  de 
La  Barca  dall'opera  del  diacono  Lotario  che,  nell'esposizione  del- 
le argomentazioni,  il  poeta  valdese  ha  rispettato  fedelmente,  con 
la  sola  eccezione  del  capitolo  ottavo,  l'ordine  seguito  dallo  scrit- 
tore latino.  Nessuno  inoltre  degli  argomenti  trattati  nei  primi 
undici  capitoli  del  libro  I  del  De  contemptu  mundi  è  stato  omes- 
so dall'autore  del  poemetto  valdese.  E  ancora  solo  due  (la  XV 
e  la  XVI)  delle  venti  sestine  che  compongono  la  prima  parte  de 
La  Barca  espongono  argomentazioni  «  nuove  »  rispetto  a  quelle 
trattate  dal  diacono  Lotario. 


Parte  seconda  (versi  121-337). 

Nella  seconda  parte  de  La  Barca  i  legami  col  trattato  di  In- 
nocenzo III  sono  assai  deboli.  Solo  alcuni  singoli  versi,  fra  i  pri- 
mi 40,  sembrano  essersi  «  ispirati  »  direttamente  al  testo  latino. 
Essi  sono:  il  verso  121:  «  Regarda  enapres  lo  lavor  de  li  meschin  » 
che,  con  tutta  probabilità,  è  stato  ispirato  dal  titolo  del  XII  ca- 
pitolo, libro  I,  del  De  contemptu:  De  labore  mortalium;  i  versi 
123-126: 

«  Alcun  meton  lor  temp  a  saber  l'ocaison 
De  li  fait  d'aquest  mont,  per  rendre  en  raçon; 
Uh  meton  lor  trésor  e  despendon  lor  temp 
En  mondana  sapiencia  e  en  lausor  de  la  gent  » 
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ispirati  dalle  argomentazioni  esposte  nel  XIII  capitolo  (De  stu- 
dio sapientium),  dove  vengono  presentate,  con  ricchezza  di  par- 
ticolari, le  varie  attività  dei  «  sapientes  ». 

Più  consistenti  legami  col  testo  del  diacono  Lotario  sembra 
avere  la  descrizione  degli  «  afan  »  dei  versi  139-144: 

«  Moti  son  aquilh  que  meton  lo  lor  cor 
En  cal  maniera  poisan  aquistar  grant  trésor; 
Li  un  se  meton  sovent  lo  mar  a  navegar, 
E  ploias  e  mal  temp  que  lor  coven  durar; 
Li  autre  a  grant  perilh  sovent  van  per  lo  mont 
E  circundan  li  pian  e  trapassan  li  mont  ». 

È  scritto  infatti  nel  XIV  capitolo  (De  variis  studiis  homi- 
num,  libro  I)  del  De  contemptu: 

«  Currunt  et  discurrunt  mortales  per  sepes  et  semitas,  ascendunt  mon- 
tes, transcendunt  colles,  transvolant  rupes,  pervolant  alpes...  rimantur 
viscera  terrae,  profunda  maris,  incerta  fluminis...  exponunt  se  ventis  et 
imbribus,  fluctibus  et  procellis...  ». 

Se  i  versi  sopra  citati  de  La  Barca  non  traducono  fedelmen- 
te parte  del  capitolo  De  variis  studiis  hominum,  ne  sono  tuttavia 
un  rifacimento. 

Rifacimento  del  capitolo  XV  (De  diver  sis  anxietatibus),  sem- 
pre libro  I  del  De  contemptu,  sembrano  essere  i  versi  147-150: 
«  Cun  pena,  cun  trabalh,  cun  afan  e  cun  grant  cura  /  Coven  en 
aquest  mont  viore  a  la  creatura  ».  È  scritto  infatti  nel  trattato 
di  Lotario: 

«  O  quanta  mortales  angit  anxietas,  affligit  cura,  sollicitudo  molestat, 
metus  exterret...  Pauper  et  dives,  servus  et  dominus,  coniugatus  et  conti- 
nens  denique  bonus  et  malus,  omnes  mundanis  cruciatibus  affliguntur,  et 
mundanis  afflictionibus  cruciantur...  ». 

E  infine  i  versi  155-160:  «  Mas  cal  es  aquel  que  poisa  en  ver 
parlar  /  Que  aya  passa  un  iorn  sença  aver  calque  mal?  /  De 
tristicia,  d'angoisa  e  de  caitiveta  /  Nostra  arma  e  lo  cors  es  so- 
vent empacha  ».  Nel  capitolo  XXII  (De  brevi  laetitia  hominis), 
libro  I  del  De  contemptu,  è  scritto: 

«  Quis  unquam  vel  unicum  diem  totum  duxit  in  sua  delectatione  ju- 
cundum,  quem  in  aliqua  parte  diei  reatus  conscientiae,  vel  impetus  irae, 
vel  motus  concupiscentiae  non  turbaverit?...  Quem  livor  invidiae,  vel  ar- 
dor avaritiae,  vel  tumor  superbiae  non  vexaverit?...  ». 

Pare  assai  probabile  che  a  queste  espressioni  si  sia  ispirato 
l'autore  de  La  Barca  nella  composizione  dei  versi  sopra  citati. 

A  questo  punto  i  contatti  tra  La  Barca  e  il  De  contemptu 
mundi  hanno  fine.  Il  trattato  del  diacono  Lotario  espone  nei 
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restanti  capitoli  del  libro  I  (31  complessivamente)  gli  «  incom- 
moda »  della  vecchiaia,  nel  libro  II  (43  capitoli)  i  vizi  più  comu- 
ni e  i  loro  «  rimedia  »,  nel  III  (17  capitoli)  sviluppa  la  terza  parte 
della  meditazione  sulla  miseria  della  condizione  umana:  «  Quod 
futurus  sit  homo  »,  da  «  de  putredine  cadaverum  »  a  «  quod  nihil 
proderit  damnatis  ».  La  Barca  prosegue  invece  affrontando  il  te- 
ma della  morte  (versi  174-210)  «  a  la  cai  no  po  fugir  conto  ni  em- 
perador  /  Paure  ne  rie  non  li  po  contrastar  ».  Conviene  dunque 
caricare  di  cose  utili  la  propria  barca  —  da  qui  il  titolo  del  poe- 
metto La  Barca  —  (versi  211-258)  se  si  vuole  ricevere  il  premio 
dal  «  trésorier  »  una  volta  giunti  in  porto.  Perché  chi  avrà  cari- 
cato «  legna,  fen  o  estobla  »  (versi  259-276)  sarà  condannato  alle 
terribili  pene  dell'inferno.  Condanna  evitabile  solo  grazie  alla  sin- 
cera confessione  (versi  277-fine)  e  al  «  ferm  prepausament  de 
mais  non  retornar  en  aquilh  falhiment  ». 

Emergono  a  questo  punto  dall'analisi  sin  qui  condotta  alcu- 
ni elementi  sicuri.  È  stato  accertato  che  la  prima  parte  de  La 
Barca  deriva  direttamente  dal  trattato  di  papa  Innocenzo  III.  Il 
dato  è  confermato  dal  fatto  che  nessuna  delle  varianti  segnalate 
nella  traduzione  trova  riscontro  negli  adattamenti,  in  prosa  o  in 
versi,  e  in  altre  lingue,  presunti  antecedenti  o  contemporanei  a 
La  Barca,  che  sanciscono  la  fortuna  del  De  contemptu  mundi  (2). 
Altro  dato  assodato  è  che  la  presenza  del  trattato  di  Lotario  nel- 
la seconda  parte  del  poemetto  valdese  è  non  solo  «  debole  »,  ma 
anche  assai  limitata  quantitativamente.  La  spiegazione  più  logi- 
ca è  che  sul  poemetto  in  questione  abbiano  operato  due  «  menti  » 
o,  subordinatamente,  una  sola  persona,  ma  in  due  momenti  di- 
versi. In  ogni  caso  La  Barca,  nella  sua  attuale  struttura,  risulte- 
rebbe dall'unificazione  di  due  frammenti.  Una  conferma,  peral- 
tro assai  debole,  di  quest'ipotesi  potrebbe  essere  costituita  pro- 
prio dal  titolo  del  poemetto  La  Barca  —  che,  come  si  è  detto, 
si  adatta  assai  male  alla  prima  parte  —  e  che  potrebbe  essere 
stato  scelto  in  un  secondo  tempo,  in  seguito  all'unificazione  del- 
le due  parti. 

Altra  significativa  conferma  potrebbe  venire  a  questa  ipote- 
si da  un'attenta  analisi  della  metrica  del  poemetto.  Un  rapido 
esame  ci  ha  permesso  di  constatare  che  gli  alessandrini  della  pri- 
ma parte  de  La  Barca  presentano  maggiori  irregolarità  rispetto 
a  quelli  della  seconda  parte. 

In  conclusione,  se  l'ipotesi  del  duplice  autore  segnasse  an- 

(2)  Cfr.  J.  H.  Chytor,  op.  cit.,  pp.  76-77,  e  G.  Alexis,  Oeuvres  poétiques, 
Parigi,  F.  Didot,  1899,  tomo  II,  pp.  71-100.  A  titolo  di  completezza  ricordia- 
mo anche  Le  Besant  dieu,  un  rifacimento  del  trattato  di  Lotario  scritto 
tra  il  1226  e  il  1227,  e  le  traduzioni  spagnola  (pubblicata  nel  «  Boletin  de 
la  Biblioteca  Menendez  y  Pelayo  »  a  cura  di  Miguel  Artegas,  1920)  e  fran- 
cese {Le  livre  de  la  misere  de  l'homme,  «  Romania  »,  XVI,  1968)  che  risal- 
gono al  XIII  secolo.  Successivamente  l'opera  di  Lotario  è  stata  tradotta 
anche  in  altre  lingue:  una  traduzione  italiana  apparve  a  Venezia  nel  1508. 
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cora  qualche  punto  a  suo  favore,  anche  la  «  strana  »  fortuna  del 
poemetto  in  questione  presso  le  popolazioni  valdesi  potrebbe 
trovare  una  spiegazione.  La  Barca  potrebbe  risultare  dal  com- 
pletamento di  un  frammento,  o  parziale  traduzione,  del  trattato 
di  Innocenzo  III,  da  parte  di  una  colta  persona  che  simpatizzava 
per  il  movimento  valdese. 


MARIO  DAL  CORSO 
Università  di  Padova 


Interrogativi  sul  bestiario  valdese  ( 


Il  mio  intervento  sul  Bestiario  valdese  (la  nota  operetta  tra- 
smessaci, nell'antica  lingua  letteraria  delle  Valli,  da  due  mano- 
scritti databili  forse  all'inizio  del  XVI  secolo)  (1)  vuole  e  deve 
essere  informale  ed  attesistico,  non  potendo  certo  essere  defini- 
torio e  conclusivo. 

Proprio  dal  dialogo  avviato  con  questa  tavola  rotonda,  e  dal 
lavoro  d'équipe  che  concreteremo  nella  Collana  di  antichi  testi 
valdesi  qui  annunciata  (su  dépliant  e  in  altri  interventi  (2)  ),  mi 
attendo  infatti  i  suggerimenti,  le  notizie,  i  contributi  necessari 
a  risolvere  i  molti  interrogativi  che  il  Bestiario  valdese  mi  ha 
suscitato,  e  che  in  gran  parte  coincidono  con  gli  interrogativi  an- 
cora sospesi  sulla  cosiddetta  letteratura  valdese  medievale  (3). 

Esaminato  per  parte  mia  sotto  un  profilo  strettamente  filo- 
logico, senza  pretese  né  competenze  di  ordine  storico  e  dottri- 
nale, il  Bestiario  valdese  non  si  è  lasciato  mettere  a  fuoco  e  defi- 
nire con  precisione  soddisfacente  e  conclusiva. 

Come  ricorderò  per  comodità  d'inquadratura,  il  Bestiario 


*  Comunicazione  presentata  al  XVII  Convegno  di  Studi  sulla  Riforma 
e  i  movimenti  religiosi  in  Italia  (Torre  Pellice,  28-30  agosto  1977). 

(1)  Da  uno  di  essi,  il  ms.  di  Cambridge  (su  cui  cfr.  più  oltre),  ne  ho 
effettuato  la  trascrizione,  con  versione  italiana  a  fronte,  nei  due  volumi 
Appunti  per  la  lettura  di  un  'Bestiario'  medievale:  il  'Bestiario'  valdese, 
l,  Torino  1976,  e  II,  Torino  1977:  che  valgono  inoltre  ad  inquadrare  l'ope- 
retta sia  nel  genere  letterario  dei  "bestiari',  sia  ne  «  la  questione  della  lin- 
gua valdese  »  (su  cui  si  veda  il  cap.  così  intitolato  in  T.  Pons,  Dizionario 
del  dialetto  valdese  della  Val  Germanasca,  Torino  1973,  p.  XXIII-XXXII; 
tale  «  questione  »  è  stata  ora  da  me  ripresa,  in  termini  che  interessano 
anche  il  Bestiario  valdese,  nel  I  voi.  della  Collana  di  antichi  testi  valdesi, 
cioè  II  'Vergier  de  cunsollacion'  e  altri  scritti  (ms.  Ge  209),  a  cura  di  A.  De- 
gan Checchini,  Torino  1979,  p.  XLI-XCVI). 

Ai  miei  Appunti  I  e  II  rimando  per  ogni  riferimento  bibliografico  non 
esplicitato  nel  corso  di  questo  intervento. 

(2)  Cioè  negli  interventi  di  E.  Balmas  e  M.  dal  Corso,  qui  stampati,  e 
di  G.  Gonnet,  già  stampato  in  «  Bollettino  della  Società  di  Studi  Valdesi  », 
XCVIII  (1978),  n.  144,  p.  21-25. 

(3)  Colgo  qui  l'occasione  per  precisare,  in  risposta  a  un  rilievo  di 
G.  Gonnet  nel  su  citato  intervento  (p.  21-22),  che  la  si  definisce  'medie- 
vale' sulla  base  non  tanto  della  sua  cronologia,  quanto  della  sua  imposta- 
zione culturale.  Ma  la  definizione,  essendo  generica  e  di  comodo,  ammet- 
te svariate  eccezioni. 
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valdese  è  a  prima  vista  riconoscibile  come  uno  dei  tanti  prodotti 
di  un  tipico  e  ben  noto  genere  letterario:  quello  appunto  dei  Be- 
stiari, se  vogliamo  mantenergli  il  nome  che  ha  assunto  nella  pro- 
duzione medievale  romanza,  o  dei  Libelli  de  natura  animalium, 
se  alludiamo  a  corrispettivi  esemplari  latini,  o  dei  Physiologi,  se 
riandiamo  ai  remoti  esordi,  nella  tarda  antichità  greca  e  latina, 
del  genere.  Tanto  tipico,  o  addirittura  topico,  è  questo  genere 
letterario,  che  non  solo  infatti  può  rivendicare  una  anzianità 
quasi  bimillenaria  (il  capostipite  Physiologus  greco  risale  alla 
fine  del  II  -  inizio  del  III  secolo  d.  C,  all'ambiente  alessandrino 
di  Origene  e  dei  movimenti  gnostici);  non  solo  ha  rappresentato 
uno  degli  esercizi  d'obbligo  delle  letterature  medievali  europee, 
latina  e  romanze;  non  solo  è  rimasto  a  quote  di  frequentazione 
da  best-seller  fino  al  pieno  XVI  secolo,  quando  già  la  nascente 
osservazione  scientifica  del  reale  avrebbe  dovuto  esorcizzare  i  fa 
volosi  Bestiari  classici  e  medievali  (ma  il  Bestiario  animato  dal- 
le parole  e  dalle  immagini  dello  stesso  Leonardo  da  Vinci  ha  an- 
cora parvenze  e  movenze  medievali). 

A  ribadire  la  topicità  e  la  vitalità  del  genere  'bestiario',  il 
nostro  stesso  Novecento,  secolo  razionale  e  scientifico  quant'al- 
tri  mai  (ma  forse  proprio  per  questo,  presago  d'un  «  Medioevo 
prossimo  venturo  »  (4)  ),  ne  sta  segnando  una  ripresa  via  via 
più  marcata  ed  autocosciente:  penso  alle  presenze  animali  più  o 
meno  inquietanti  nelle  arti  figurative,  dal  surrealismo  ai  naïfs; 
ai  'bestiari'  più  o  meno  dichiarati  nella  ancor  giovane  e  incan- 
tata narrativa  latino-americana,  da  Borges  a  Cortazar;  ai  mostri 
più  o  meno  benigni  che  si  insinuano  tra  le  pagine  della  stessa 
narrativa  europea,  non  più  disincantata,  da  Kafka  a  Bulgakov  a 
Buzzati  a  Calvino...  insomma  a  tanta  zoologia  variamente  fanta- 
stica (compresa,  perché  no,  quella  di  libri  e  films  dell'orrore, 
fantascientifico  o  catastrofico),  oggi  tornata  a  popolare  le  nostre 
contrade  mentali. 

'Zoologia  fantastica'  è  però  termine  puramente  di  comodo, 
che  definisce  solo  epidermicamente  la  materia  dei  Bestiari  (o  Li- 
belli de  natura  animalium,  o  Physiologi)  propriamente  detti.  Dal 
II-III  secolo  di  Alessandria  d'Egitto,  al  XVI  secolo  della  aurorale 
Europa  moderna,  essi  propongono,  con  tradizionale  ripetitività 
ed  occasionali  varianti,  animali  del  tutto  improbabili,  come  la 
sirena,  l'idra,  il  grifone,  l'unicorno;  o  animali  reali,  cui  si  attri- 
buiscono però  proprietà  altrettanto  improbabili,  come  il  leone, 
che  nascerebbe  morto  e  tale  resterebbe  per  tre  giorni,  il  pellica- 
no che  risusciterebbe  i  figli  col  suo  sangue,  la  salamandra  che  vi- 
vrebbe nel  fuoco  e  di  fuoco,  il  castoro  che  si  strapperebbe  i  te- 
sticoli per  sfuggire  ai  cacciatori,  ecc.  ecc.  È  pacifico  che  questa 

(4)  Titolo  d'un  volume  di  R.  Vacca  (1971),  emblematico  della  crisi  cui 
sembrano  andare  incontro  il  razionalismo,  la  scienza  e  la  tecnologia  del 
nostro  tempo. 
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physiologia  non  sia  scienza  naturale,  quale  noi  la  intendiamo; 
ma  non  è  neppure  fanta-scienza  naturale,  quale  si  incontra  oggi 
nella  descrizione  d'un  ipotetico  altro  pianeta  abitato:  non  è  cioè 
libera  e  gratuita  escursione  nel  campo  dell'immaginario,  dell'ex- 
traterrestre, di  ciò  con  cui  l'uomo  potrebbe,  ma  non  è  detto  che 
debba,  misurarsi  in  un  lontano  futuro.  Al  contrario,  questa  phy- 
sìologia è  finalizzata  all'esperienza  reale  dell'uomo,  è  viatico  che 
egli  deve  procurarsi  in  vita  per  il  suo  prossimo  e  inevitabile  mi- 
surarsi, morendo,  con  la  realtà  ultraterrena. 

Già  per  il  giudeo  ellenizzato  Filone,  physiologia  significava 
'intelligenza  spirituale  delle  Scritture';  e  nel  Physiologus  ales- 
sandrino si  illustravano  le  proprietà  più  o  meno  accertate  degli 
animali  e  delle  piante  menzionati  nelle  Scritture:  a  fini  esegetici, 
per  agevolare  il  dépistage  del  senso  ulteriore  riposto  nella  lette- 
ra del  testo  biblico.  Sotto  le  bizzarre  figurazioni  dei  'bestiari' 
successivi  si  intravvedono  ancora  le  complesse  architetture  tar- 
do-antiche, rimaneggiate  fino  al  gotico  fiorito,  dell'esegesi  scrit- 
turale. Esegesi  che  svela,  con  l'allegoria,  le  varie  allusività,  mo- 
rali ed  edificanti,  di  precetti,  personaggi,  episodi;  o  individua, 
con  la  tipologia  (cioè  interpretazione  figurale),  la  rigorosa  trama 
di  corrispondenze  tra  i  fatti  della  storia  sacra,  preordinati  e 
coordinati  a  realizzare  il  piano  divino  di  redenzione  (il  sacrificio 
di  Isacco  è  prefigurazione  storica,  'figura'  del  sacrificio  di  Cri- 
sto, che  a  sua  volta  è  'figura'  della  catarsi  nel  Giudizio  Univer- 
sale). Dalle  Scritture,  e  dagli  sparsi  riferimenti  delle  Scritture 
alla  natura  vegetale  e  animale  (talora  anche  minerale),  l'esegesi 
si  allarga  a  comprendere  tutto  il  creato,  che  è  anch'esso  rivela- 
zione divina,  è  un  Libro,  non  di  parole  ma  di  cose.  «  Omnis  mun- 
di creatura  /  quasi  liber  et  pictura  /  nobis  est  et  speculum  »,  di- 
ce Alain  de  Lille  alla  fine  del  XII  secolo,  riassumendo  una  lunga 
tradizione  di  simbolismo  della  natura,  già  esperita  (per  citarne 
un  esempio  significativo  e  determinante)  in  ambito  neoplatonico, 
e  rinnovata  in  ambito  cristiano  dalle  affermazioni  paoline  della 
/  ai  Corinzi  13:  12  («  Videmus  nunc  per  speculum  in  aenigmate, 
tunc  autem  facie  ad  faciem  »)  e  della  /  ai  Romani  1 :  20  («  Invisi- 
bilia  enim  ipsius  a  creatura  mundi  per  ea  quae  facta  sunt,  ìntel- 
lecta  conspiciuntur  »). 

Come  già  i  precetti,  i  personaggi,  gli  episodi  biblici  —  sem- 
brano dire  i  diversi  'bestiari'  dalla  tarda  antichità  al  Medioevo  a 
sconfinare  nel  Rinascimento  —  così  tutte  le  creature  naturali 
sono  prese  in  una  rete  di  simboli  (o  allegorie,  o  'figure'),  da  dipa- 
nare quale  filo  d'Arianna  dell'uomo  nel  suo  ritorno  a  Dio.  Il  mon- 
do naturale  appare  dunque  come  una  fuga  prospettica  di  spec- 
chi più  o  meno  deformanti  della  realtà  soprannaturale,  specchi 
su  cui  rimbalza  fino  all'infinito,  per  chi  sappia  vederlo,  il  riflesso 
della  vera  luce,  dell'idea  divina.  E  i  'bestiari',  intesi  a  far  vedere 
questo  riflesso  sullo  speculum  animale,  sono  piccoli  ma  frequen- 
ti anelli  della  lunga  catena  di  intuizioni  e  visioni  simboliche,  che 


38 


LUCIANA  BORGHI  CEDRINI 


si  snoda  dal  neoplatonismo,  attraverso  il  Cristianesimo  primiti- 
vo e  medievale,  fino  al  nostro  ieri,  alla  forêt  de  symboles  della 
nature  baudelairiana;  più  o  meno  evidente,  mai  interrotta,  se  è 
vero  che  anche  il  nostro  oggi  moltiplica  in  arte  e  letteratura  le 
zoofanie  (ed  altre  epifanie),  per  risveglio  simbolistico  se  non  re- 
ligioso. 

Tuttavia  se,  in  prima  analisi,  è  più  che  facile,  tautologico  in- 
quadrare il  Bestiario  valdese  nel  genere  letterario  dei  'bestiari', 
riconoscere  la  sua  matrice  e  la  sua  costellazione  ideologica  nella 
zoologia  simbolico-religiosa  del  Medioevo  cristiano  (ché  medie- 
vali sono  le  fonti,  come  vedremo,  e  la  strutturazione  del  suo  ma- 
teriale); è  meno  facile,  di  quanto  non  sia  per  altri  'bestiari',  in- 
quadrare in  seconda  analisi  il  Bestiario  valdese  nel  trinomio  co- 
stitutivo di  ogni  prodotto  letterario,  cioè  autore  +  opera  +  pub- 
blico. 

In  altri  termini,  dobbiamo  ancora  rispondere  alle  domande 
sostanziali:  quali  intenzioni  hanno  indotto  un  autore  —  e  quale 
autore?  —  a  comporre  quest'opera,  e  per  ottenere  quali  risul- 
tati, presso  il  suo  pubblico  —  e  quale  pubblico  — ? 

In  mancanza  di  questi  dati,  il  Bestiario  valdese  rimane  un 
masso  erratico,  evidente  finché  si  vuole,  ma  non  altrettanto  evi- 
dentemente giustificato.  E  per  ora,  come  diremo,  non  abbiamo 
alcun  dato  ragionevolmente  sicuro  sui  motivi  della  sua  apparen- 
temente massiccia  presenza  nella  cultura  valdese  del  XVI  secolo. 

È  vero  che  nel  XII-XIII  secolo  un  Physiologus  latino,  o  un 
Bestiario  romanzo,  era  una  voce  fissa  del  catalogo  di  ogni  biblio- 
teca europea  degna  d'esser  così  chiamata  (che  vuol  poi  dire,  ric- 
ca non  di  centinaia,  ma  almeno  di  decine  di  volumi):  da  quel- 
l'epoca, gli  animali  dei  'bestiari'  circolarono  sempre  più  fitti  non 
solo  nella  prassi  esegetica  delle  distinctiones,  ma  anche  nei  re- 
pertori di  similitudini  della  lirica  cortese,  o  della  moralistica, 
d'oc  e  d'oïl,  nei  'tesori'  enciclopedici  come  quello  di  Brunetto 
Latini,  e  ancora  sui  capitelli,  sugli  stalli  del  coro  delle  cattedrali. 

Perché  dovrebbe  stupire  la  loro  comparsa  in  una  biblioteca 
valdese? 

Ma,  anzitutto,  non  ci  rimane  granché,  da  cui  ricostruire  la 
fisionomia  d'una  biblioteca  valdese:  la  repressione  e  il  fuoco  di 
mano  cattolica  hanno  centuplicato,  nel  caso  valdese,  i  danni  del 
tempo  sul  patrimonio  librario.  Eppure,  tra  i  lacerti  d'un  patri- 
monio valdese  che,  almeno  tra  la  fine  del  XIV  e  la  fine  del  XVI 
secolo,  doveva  contare  diversi  libri,  il  Bestiario  figura  ben  due 
volte,  in  due  manoscritti  appartenenti  a  fondi  d'origine  e  costi- 
tuzione ben  separata,  cioè  nel  ms.  Dd  XV  29  del  fondo  Morland 
nella  Biblioteca  Universitaria  di  Cambridge,  e  nel  ms.  C.  5.  21 
del  fondo  valdese  nella  Biblioteca  del  Trinity  College  di  Dublino. 
Un  puro  caso,  o  un  buon  indice  di  gradimento  (e  quindi  una  con- 
tinua 'riedizione'),  ha  garantito  al  Bestiario  valdese  una  duplice 
possibilità  di  sopravvivenza  fino  ai  nostri  giorni? 
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E  ancora.  I  due  manoscritti,  di  Cambridge  e  di  Dublino, 
sono  verosimilmente  abbastanza  tardi,  varcano  il  limite  conven- 
zionale del  Medioevo:  'Cambridge'  reca  una  data,  1530,  che  per 
ragioni  linguistiche  ritengo  più  attendibile  del  XV  secolo  proposto 
finora  dalla  bibliografia  in  argomento;  'Dublino',  in  passato  pure 
ascritto  al  XV  secolo,  è  quasi  certamente  del  XVI,  come  ha  già 
visto  se  non  altri  l'Esposito  (tra  parentesi,  va  detto  che  entram- 
bi i  manoscritti  hanno  una  veste  grafica  decisamente  arcaizzan- 
te, più  di  quanto  non  giustifichi  la  loro  provenienza  da  un'area 
come  quella  valdese,  che  rispetto  ai  grandi  centri  europei  di  pro- 
duzione libraria  era  marginale  per  cause  geografiche,  e  quasi 
sempre  emarginata  per  cause  religiose.  Il  curioso  'invecchiamen- 
to' dei  due  manoscritti  non  è  isolato,  ma  condiviso  da  vari  altri 
manoscritti  valdesi,  per  consuetudine  che  ho  altrove  cercato  di 
spiegare  (5)  ).  Il  Bestiario  valdese  ci  è  dunque  attestato  nel  XVI 
secolo,  che  è  l'ultimo  secolo  dei  'bestiari'  di  tradizione  medieva- 
le, ormai  ridotti  per  altro  a  stanche  ripetizioni,  rispetto  alla 
grande  fioritura  bestiaristica  del  XII-XIII  secolo:  i  valdesi  sa- 
rebbero dunque  stati  in  retroguardia,  rispetto  alle  mode  cultu- 
rali europee,  ne  avrebbero  recepito  soltanto  gli  echi  più  smor- 
zati? 

La  ricostruzione  delle  fonti  del  Bestiario  valdese  ci  mostra 
in  effetti  che  sua  magna  pars  deriva  dal  Bestiaire  d'Amours  di 
Richart  de  Fournival  (ripresa  in  chiave  amorosa,  alla  metà  del 
XIII  secolo,  della  zoologia  simbolica  fino  allora  eseguita  in  chia- 
ve religiosa);  quasi  tutto  il  resto  da  compilazioni  ancora  più  an- 
tiche. Ma  non  vi  manca,  nell'insieme,  qualche  originalità;  e  del 
resto  per  tutto  il  Medioevo  la  ripresa,  con  qualche  ritocco,  di  ele- 
menti tradizionali  è  piuttosto  la  norma  raccomandata  agli  auto- 
ri (valga  lo  stesso  esempio  di  Richart  de  Fournival),  che  non  l'ec- 
cezione biasimevole.  Si  deve  inoltre  ricordare  che  nei  primi  de- 
cenni del  XVI  secolo  in  cui  vengono  redatti  i  due  manoscritti  di 
Cambridge  e  Dublino  (entrambi  copie,  di  cui  non  è  facile  stabi- 
lire la  distanza  dall'originale  del  Bestiario  valdese),  l'ambiente 
valdese  non  è  l'unico  a  produrre  'bestiari'.  Nel  1508,  Vincenzo 
Berruerio  inizia  a  Mondovì  la  sua  attività  di  editore,  stampando 
prima  in  latino,  poi  subito  (il  giorno  dopo!)  in  italiano,  il  Libel- 
lus  de  natura  animalium,  un'operetta  che  discende  dal  medesi- 
mo ramo  della  tradizione  bestiaristica  cui  fa  capo  il  Bestiario 
valdese:  se  non  sono  testi  gemelli,  il  Bestiario  valdese  e  il  Libel- 
lus  di  Berruerio  hanno  però  in  comune  un  antenato  molto  pros- 
simo, forse  non  più  remoto  di  due,  tre  generazioni.  Allo  stesso 
antenato  risale  presumibilmente  infatti  un  altro  testo  De  natura 
hominis  et  animalium,  esemplato  in  Abruzzo,  poco  dopo  il  1450, 
in  un  manoscritto  oggi  conservato  a  Napoli:  la  cui  distanza  geo- 


(5)  Si  vedano  ora,  in  aggiunta  ai  miei  Appunti,  I,  p.  19  e  n.  2,  le  con- 
siderazioni che  ho  inserite  ne  //  'Vergier  de  cunsollacion' ,  p.  XLI-XCVI. 
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grafica,  già  all'origine,  dalle  Valli  Valdesi  come  da  Mondovì  assi- 
cura che  il  revival  tardo-quattrocentesco  e  cinquecentesco  dei 
'bestiari',  sebbene  non  fosse  necessariamente  clamoroso,  comun- 
que varcava  gli  stretti  confini  del  Piemonte.  Ad  ulteriore  attesta- 
zione della  fortuna  di  cui  i  'bestiari'  godettero  allora,  e  non  sol- 
tanto presso  il  pubblico  valdese,  sta  infine  la  ristampa  latina  e 
italiana  del  Libellus,  effettuata  dal  successore  di  Vincenzo  Ber- 
ruerio,  cioè  Giuseppe  Berruerio,  in  quel  di  Savona,  nel  1524. 

Si  può  dunque  dire  che  anche  il  caso  del  Bestiario  valdese, 
come  già  quelli  di  altri  testi  che  i  manoscritti  valdesi  hanno  in 
comune  con  manoscritti  d'altra  provenienza,  conferma  che  i  val- 
desi, lungi  dal  tenersi  isolati  rispetto  alle  correnti  letterarie  che 
si  movevano  attorno  alle  Valli,  vi  si  aggiornavano;  essendo  ben 
consapevoli  che  per  una  minoranza  oppressa  è  sempre  necessa- 
rio conoscere,  e  talora  conveniente  far  propri,  gli  usi  e  i  prodot- 
ti culturali  di  volta  in  volta  adottati  dalla  maggioranza. 

Per  questa  constatazione,  si  entra  però  in  uno  dei  nodi  cru- 
ciali per  la  definizione  della  produzione  letteraria  valdese:  che  è 
quello  del  grado  di  'valdismo'  da  assegnare  a  tale  produzione.  In 
questo  senso,  il  caso  del  Bestiario  valdese  è  emblematico.  Classi- 
ficabile di  massima  tra  le  adozioni  e  adattamenti  in  lingua  val- 
dese di  materiale  tradizionalmente  (anzi  in  questo  caso,  come  s'è 
visto,  più  che  millenariamente)  'cattolico'  (6),  il  nostro  testo  è 
poi  davvero  indistinguibile,  da  un  punto  di  vista  ideologico,  dai 
suoi  antenati  e  dai  suoi  collaterali  di  stretta  osservanza  cattoli- 
ca? È  soltanto  una  pedissequa  traduzione,  a  scopi  utilitaristici, 
di  un  manualetto  di  zoologia  simbolico-edificante,  una  traduzio- 
ne che,  a  parte  la  lingua,  non  conferisce  nulla  di  specificamente 
valdese  all'opera  originaria?  Ovvero:  ammettiamo  pure  che  l'ope- 
ra, tradotta  in  valdese,  resti  un  Bestiario  in  sostanza  non  diver- 
so da  quelli  'cattolici';  ma  se  le  sue  intenzioni  e  i  suoi  risultati, 
il  suo  autore  e  il  suo  pubblico,  sono  esplicitamente  valdesi,  la 
sua  sostanza  non  si  connoterà  di  'accidenti'  che  possono  verifi- 
carsi solo  in  pieno  valdismo? 

L'autore  del  Bestiario  valdese  —  sedicente  autore  e  sedicen- 
te «  Jaco  »  (che  non  è  certo  Vane  tori  tas  Jacques  de  Vitry,  come 
si  volle  un  tempo  suggerire)  —  presenta  la  sua  opera,  annuncia 
le  intenzioni  da  cui  muove  e  i  risultati  che  si  prefigge,  in  una  in- 
troduzione abbastanza  rivelatrice.  Approfitta  delle  formule  con- 
suete della  captatio  benevolentiae,  per  avvertire  con  garbo  i  «  sa- 
vi entendent  »,  coloro  che  hanno  saggezza  e  intelletto,  che  l'ope- 
ra sua  non  è  destinata  a  loro  —  risparmino  dunque  le  critiche!  — , 
ma  all'informazione  di  «  alcuni  suoi  scolari  »;  tiene  a  sottolineare, 
dietro  e  con  altre  formule  d'ascendenza  retorica,  che  la  cono- 

(6)  Mi  riferisco  alla  classificazione  della  letteratura  valdese  operata, 
in  via  dichiaratamente  provvisoria,  da  A.  Molnar,  Storia  dei  Valdesi  /  /, 
Torino  1974,  p.  237-256. 
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scenza  simbolica  della  natura  è  il  primo  e  più  solido  gradino  per 
giungere  a  soddisfare  i  bisogni  spirituali  dell'uomo;  ha  dunque 
ben  chiaro  in  mente,  e  vuole  sia  altrettanto  chiaro  a  chi  avrà  sot- 
t'occhio  la  sua  opera,  che  in  essa  il  suo  compito  di  maestro  si 
svolgerà  in  forme  elementari,  ma  proprio  per  questo  risulterà 
fondamentale  e  imprescindibile. 

Se  gli  argomenti  che  adduce  non  si  discostano  nella  sostan- 
za da  quelli  usati  in  apertura  dal  Libellus  dei  Berruerio  e  dal  ma- 
noscritto napoletano,  c'est  le  ton  qui  fait  la  musique,  è  il  suo 
parlare  in  prima  persona,  nominandosi  e  assumendosi  precise 
responsabilità  di  forme  e  di  intenzioni,  che  caratterizza  il  nostro 
«  Jaco  »  (Giacomo)  e  lo  stacca  dallo  sfondo  neutro  della  bestia- 
ristica  dei  suoi  tempi,  troppo  tradizionale  ormai  per  essere  risen- 
titamente 'cattolica'. 

Per  informare  i  suoi  scolari,  egli  non  ritiene  che  vi  siano  ar- 
gomenti preferibili  a  quello  molto  terragno  e  quotidiano  degli 
animali,  più  o  meno  domestici  e  familiari,  anche  se  a  tratti  vi  si 
insinua,  suggestiva  e  mirabolante,  l'evocazione  d'un  animale 
esotico  o  favoloso;  quando  aggiunge  di  suo  (non  si  sa  da  quali 
fonti)  al  contenuto  dei  'bestiari'  precedenti  e  contemporanei,  of- 
fre notizie  sull'usignolo,  sul  bue,  sull'ape,  cioè  su  animali  tra  i 
più  conosciuti,  e  sul  recan,  che  ci  pare  fantastico  forse  solo  per- 
ché non  è  ancora  ufficialmente  identificato  (ho  però  qualche  buon 
motivo  per  ritenerlo  equivalente  al  nostro  ramarro). 

Insomma,  la  personalità  di  «  Jaco  »,  per  quanto  può  traspa- 
rire dalla  disamina  (qui  necessariamente  frettolosa)  delle  inten- 
zioni e  dei  risultati  della  sua  opera,  è  quella  di  un  autore  ben 
cosciente  e  responsabile,  padrone  e  manipolatore  del  suo  mate- 
riale, tutt'altro  che  semplice  veicolo  di  nozioni  ormai  fruste  per 
un  pubblico  di  bocca  buona.  Se  è  così,  se  «  Jaco  »  compone  la 
sua  opera  con  la  precisa  intenzione  di  ottenere  precisi  risultati 
presso  il  suo  pubblico;  se  cioè  scrive  quel  che  scrive  perché... 
'conosce  bene  i  suoi  polli',  non  solo  quelli  del  Bestiario,  ma  an- 
che i  suoi  scolari,  con  le  loro  ben  definite  possibilità  e  necessità 
di  apprendimento;  allora  forse  non  saremo  lontani  dal  vero,  di- 
cendo che  egli  si  qualifica  come  un  autentico  maestro.  Maestro 
non  nel  senso  lato  e  superficiale,  per  cui  può  definirsi  tale,  ri- 
spetto ai  suoi  lettori,  chiunque  metta  per  iscritto  qualche  infor- 
mazione; ma  vero  maestro,  che  insegna  con  specifico  e  profon- 
do impegno  ciò  che  veramente  serve  ai  suoi  scolari;  maestro  di 
solide  e  dirette  conoscenze  contadine  e  pastorali  (come  mostre- 
rebbe la  scelta  dell'argomento),  che,  sapendo  trarre  da  queste 
conoscenze  anche  indicazioni  simboliche  ed  ammaestramenti  per 
la  vita  spirituale,  vuole  trasmettere  la  sua  sapienza  ad  altri,  che 
dalle  stesse  conoscenze  traggono  solo  i  mezzi  di  sostentamento 
per  la  vita  materiale  (come  mostrerebbe  il  tono  semplice  e  bona- 
rio in  cui  è  trattato  l'argomento). 
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«  Jaco  »  sarebbe  dunque  stato  maestro  di  spiritualità  ai  con- 
tadini e  ai  pastori  delle  Valli  Valdesi;  probabilmente  maestro 
itinerante,  per  raggiungerli  personalmente  nelle  loro  sedi  spar- 
se, poiché  certo  non  avrebbe  potuto,  in  epoca  di  imperante  anal- 
fabetismo, raggiungerli  solo  col  suo  scritto  (come  mostrerebbe 
la  stesura  del  Bestiario,  veloce,  poco  accurata  stilisticamente, 
spesso  intesa  ad  accennare  più  che  a  sviluppare  organicamente... 
insomma  la  stesura  che  potrebbe  avere  un  taccuino  d'appunti, 
di  'scalette'  da  consultare  prima,  o  nel  corso,  di  lezioni  che  si  ri- 
petono in  momenti  e  luoghi  diversi,  e  di  volta  in  volta  si  adat- 
tano alle  particolari  esigenze  del  momento  e  del  luogo). 

Ma  la  funzione  di  maestro  nelle  Valli  Valdesi  era  svolta  dal 
barba,  come  attesta  il  Miolo  già  nel  1587  (7);  il  barba  che,  come 
attesta  Giorgio  Morel  ancora  prima  (e  proprio  in  una  data  del 
periodo  che  ci  interessa  per  il  Bestiario),  nel  1530,  spesso  pro- 
veniva a  bestiarum  custodia  aut  ab  agricultura  (8);  il  barba  che, 
memore  della  sua  estrazione  contadina  o  pastorale,  e  compreso 
dello  spirito  evangelico  della  sua  missione,  doveva  soprattutto 
dedicarsi,  per  istinto  e  per  dovere,  ai  più  poveri  e  ai  più  soffe- 
renti, visitare  soprattutto  le  comunità  valligiane  più  bisognose: 
bisognose  tra  l'altro  di  sapere,  dalla  viva  voce  d'un  maestro  iti- 
nerante, che  gli  stessi  animali  ed  opere  della  dura  fatica  quoti- 
diana potevano  essere  riscattati  e  nobilitati,  se  alla  fatica  mate- 
riale si  sovrapponeva  la  contemplazione  spirituale,  con  gli  occhi 
del  credente. 

Se  le  cose  stavano  davvero  come  è  parso  qui  di  poter  dire, 
allora  il  Bestiario  di  ascendenza  'cattolica'  era  davvero  divenuto 
valdese,  per  intenzioni  e  per  risultati.  E  difatti  nei  due  mano- 
scritti che  ce  lo  conservano,  esso  sembra  formare  con  i  testi  che 
lo  fiancheggiano  una  sequenza  tipicamente  valdese.  Nel  mano- 
scritto di  Cambridge  segue  subito  (quasi  come  contrappunto  ter- 
reno alla  rassegna  delle  creature  che  Dio  fa  nell'atto  stesso  di 
crearle)  alla  traduzione  valdese  dei  primi  capitoli  della  Genesi, 
e  precede  un  altro  trattato  di  origine  cattolica,  uno  di  origine 
hussita,  una  Régula  esplicitamente  valdese,  ecc.;  nel  manoscrit- 
to di  Dublino,  fa  corpo  con  i  poemetti  raccolti  attorno  alla  Nobla 


(7)  Cfr.  H.  Miolo,  Historia  breve  e  vera  de  gl'affari  de  i  Valdesi  delle 
Valli,  a  cura  di  E.  Balmas,  Torino  1971,  p.  105. 

(8)  Cfr.  in  V.  Vinay,  Le  confessioni  di  fede  dei  Valdesi  riformati,  To- 
rino 1975,  p.  36-51,  la  lettera-questionario  dei  barba  G.  Morel  e  P.  Masson 
a  Ecolampadio,  che  illustra  anche  il  tipo  d'istruzione  allora  impartito  a 
chi,  dalla  bestiarum  custodia  o  dalla  agricultura,  voleva  accedere  alle  fun- 
zioni di  ministro  itinerante. 

Sul  problema  della  cultura  da  attribuirsi  rispettivamente  ai  ministri 
e  ai  fedeli  valdesi  dell'inizio  del  secolo  XVI,  mancano  per  ora,  ma  è  spe- 
rabile che  vengano  scritte,  pagine  illuminanti  quanto  quelle  dedicate  ai 
'magistri'  e  ai  fedeli  dei  movimenti  ereticali  piemontesi  del  XIV  secolo,  in 
un  recente  volume  di  G.  G.  Merlo  (Eretici  e  inquisitori  nella  società  pie- 
montese del  Trecento,  Torino  1977,  cap.  II). 
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Leyczon,  che,  nonostante  le  diverse  provenienze,  costituiscono 
con  essa  l'unica  sequenza  rimastaci  di  liriche  valdesi. 

Si  potrà  obiettare  che,  per  dire  veramente  valdese  il  Bestia- 
rio, la  sua  simbologia  animale  dovrebbe  apparire  intimamente  e 
sostanzialmente  valdese,  non  solo  esteriormente  e  accidental- 
mente valdesizzata  per  l'uso  che  ne  fecero  il  suo  autore  e  il  suo 
pubblico.  Ma  non  si  vede  perché  i  valdesi  avrebbero  dovuto  scon- 
volgere una  tradizione  di  lettura  simbolica  del  creato,  ch'era  già 
più  che  millenariamente  collaudata,  e  a  conti  fatti  pienamente 
funzionale  anche  per  loro.  È  già  altamente  significativo,  a  mio 
giudizio,  che  riproponendo  questa  tradizione  il  Bestiario  valde- 
se si  attenga  piuttosto  al  suo  versante  tipologico,  che  a  quello 
allegorico  (come  non  ho  qui  tempo  né  spazio  per  dimostrare): 
ed  è  fatto  significativo  in  quanto  è  insolito,  dacché  nei  'bestiari 
cattolici'  l'interpretazione  tipologica  cede  il  passo  a  quella  alle- 
gorica già  a  partire  dal  XIII  secolo.  Ora,  per  quel  poco  che  so 
sull'esegesi  valdese  (e  lo  ricavo  da  Molnar  (9)  ),  nel  periodo  che 
ci  interessa  per  il  Bestiario  essa  è  nettamente  propensa  alla  ti- 
pologia: Morel  esprime  infatti  dei  dubbi  sull'interpretazione 
strettamente  allegorica,  e  Bucero  ne  dà  una  parziale  condanna; 
laddove  viene  considerato  irrinunciabile,  e  raccomandato,  l'ap- 
profondimento del  senso  letterale:  che  è  il  punto  di  partenza,  e 
l'approdo,  della  interpretazione  tipologica. 

Ma  qui  mi  fermo,  attendendo  il  parere  di  specialisti  in  val- 
dismo;  e  qui  chiudo  la  mia  serie  di  interrogativi  sul  Bestiario 
valdese:  non  perché  non  ve  ne  siano  altri,  ma  perché  questi  mi 
paiono  i  più  importanti,  quelli  cui  si  deve  prioritariamente  ri- 
spondere, anche  solo  per  poter  dire  che  il  Bestiario  dei  mano- 
scritti valdesi  di  Cambridge  e  Dublino  è  un  Bestiario  valdese. 
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(9)  Storia  dei  Valdesi  /  1,  p.  279-280. 


Les  débuts  de  la  Réforme  en  France 
1530-1540 


L'histoire  des  origines  de  la  Réforme  en  France  comporte 
des  points  obscurs  qu'il  est  difficile  d'élucider.  On  est  embarras- 
sé lorsqu'il  s'agit  d'indiquer,  au  moins  approximativement,  à 
quelle  époque  ses  idées  ont  pénétré  en  France.  Est-ce  avec  Le- 
fèvre  d'Etaples  et,  dans  ce  cas,  peut-on  parler  d'un  protestantis- 
me fabrisien?  Si  l'on  fait  remonter  le  protestantisme  français  à 
l'oeuvre  de  Jean  Calvin,  il  reste  à  savoir  à  quelle  date  celui-ci 
s'est  converti.  Ici  encore  les  historiens  hésitent.  C'est  qu'on  igno- 
re, au  juste,  qui  a  initié  le  futur  Réformateur  à  la  doctrine  évan- 
gélique:  est-ce  l'ami  de  la  famille  Cauvin,  Pierre  Robert  surnom- 
mé Olivétan,  ou  le  luthérien  allemand  Melchior  Wolmar?  La  Ré- 
forme a-t-elle  renoué  avec  le  christianisme  antique,  ou  bien  faut-il 
la  rattacher  aux  hérésies  médiévales  des  Albigeois  et  des  Vau- 
dois?  Il  y  a  là  tout  un  ensemble  de  questions  dont  la  solution, 
même  partielle,  n'est  pas  sans  intérêt  pour  les  historiens  du  pro- 
testantisme, les  seizièmistes  et  tous  ceux  qui  s'occupent  de  la 
période  des  temps  modernes. 

Afin  de  mieux  comprendre  le  phénomène  historique  qui  s'est 
produit,  il  y  a  quatre  siècles  et  demi,  il  convient  d'examiner  avec 
attention  ce  que  Calvin  a  fait,  dit  et  écrit  (1)  entre  le  début  de 
ses  études  à  la  faculté  de  droit  (1527-1528)  et  son  retour  à  Genè- 
ve en  1541. 


(1)  Cette  communication  se  fonde  sur  l'étude  de  quatre  textes  de  Cal- 
vin —  dont  j'ai  modernisé  l'orthographe  —  d'après  l'édition  saxonne  du 
Corpus  Reformatorum  (1834  et  ss.).  Ils  sont  indiqués  par  les  sigles  sui- 
vants: 

PS  =  la  préface  au  Livre  des  Psaumes  (C.R.,  vol.  59), 

IC  =  la  préface  de  l'Institution  Chrétienne,  dans  l'édition  française 

de  1541  (C.R.,  vol.  31), 
NI   =  l'Excuse  aux  Nicodémites  (C.R.,  vol.  34), 

HF  =  le  traité  intitulé  «  Ce  que  doit  faire  un  homme  fidèle...  quand 
il  est  entre  les  papistes  »  (C.R.,  vol.  34). 

Pour  les  données  biographiques  j'ai  suivi  la  première  version  de  la 
vie  de  Calvin  par  Théodore  de  Bèze,  et,  surtout,  l'oeuvre  monumentale 
d'EMlLE  Doumergue,  Jean  Calvin,  les  hommes  et  les  choses  de  son  temps, 
Lausanne  1899,  t.  1,2. 
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Le  peu  que  nous  savons  sur  la  conversion  de  Jean  Calvin, 
nous  le  tenons  d'un  bref  récit  qu'il  a  laissé  dans  sa  préface  au 
Livre  des  Psaumes.  Ces  informations  ont  été  complétées  par 
Théodore  de  Bèze.  Ce  dernier  rapporte  que  Gérard  Cauvin  desti- 
na son  fils  à  la  théologie  parce  qu'«  il  avait  compris  qu'il  y  incli- 
nait naturellement  ».  Calvin  était  déjà  avancé  dans  ses  études 
de  théologie,  lorsqu'il  reçu  de  son  père  l'ordre  d'interrompre  ses 
études  et  de  passer  à  la  faculté  de  droit.  Calvin  a  expliqué  la  mo- 
tivation de  la  décision  paternelle  en  ces  termes: 

«  Mon  père  m'avait  destiné  à  la  théologie;  mais,  puis  après,  d'autant 
qu'il  considérait  que  la  science  des  lois  communément  enrichit  ceux  qui 
la  suivent,  cette  espérance  lui  fit  changer  d'avis.  Ainsi  cela  fut  cause  que 
me  retira  de  l'étude  de  Philosophie  et  que  je  fus  mis  à  apprendre  les 
Lois  (PS,  col.  22)». 

Sans  doute  la  magistrature  offrait-elle  en  ce  temps  la  possi- 
bilité d'une  carrière  honorable  aux  fils  de  bonne  bourgeoisie  et 
de  petite  noblesse,  mais  pourquoi  Gérard  Cauvin  a-t-il  laissé  pas- 
ser plusieurs  années  avant  de  faire  cette  réflexion?  Encore  le 
motif  allégué  était-il  assez  singulier  si  l'on  songe  que  Calvin  était 
un  excellent  élève  en  théologie  et  que,  pendant  toute  la  durée  de 
l'Ancien  Régime,  c'est  sans  contredit  l'Eglise  qui  a  ouvert  la  voie 
des  honneurs  et  des  richesses  aux  jeunes  gens  issus  des  couches 
moyennes  de  la  société. 

Quelque  temps  après  s'être  mis  au  droit  Jean  Calvin  reçoit 
la  visite  d'un  parent,  Pierre  Robert.  Celui-ci  révèle  au  jeune  étu- 
diant que  la  religion  qu'il  a  pratiquée  jusqu'à  maintenant  n'est 
pas  conforme  à  la  doctrine  de  l'évangile.  Calvin,  d'abord  choqué, 
résiste  aux  arguments  d'Olivétan  (2),  puis  tout  à  coup  est  ébranlé 
dans  ses  convictions.  Il  parlera  plus  tard  d'une  «  conversion  su- 
bite ». 

Cet  épisode  de  la  jeunesse  de  Calvin  appelle  une  remarque. 
En  s'ouvrant  ainsi  à  son  parent,  Pierre  Robert  avait  couru  un 
certain  danger  (3).  Que  serait-il  arrivé  si  Calvin  ne  s'était  pas 

(2)  «  Il  était  bien  mal  aisé  qu'on  me  pût  tirer  de  ce  bourbier  si  pro- 
fond [...]  mon  coeur  [...]  eu  égard  à  l'âge,  était  par  trop  endurci  en  telles 
choses  »  (PS,  col.  22). 

(3)  Ce  danger  était  même  très  grand.  C'est  Calvin  lui-même  qui  nous 
apprend  ce  qu'il  en  coûtait  de  répandre  la  doctrine  évangélique:  «  Qui 
est  celui  qui  se  soucie  d'avoir  ses  serviteurs  et  chambrières  droitement 
instruits  à  servir  Dieu  selon  sa  parole?  N'est-ce  pas  plutôt  une  chose  toute 
commune  de  les  laisser  vivre  en  ignorance  comme  pauvres  bêtes,  sans  tâ- 
cher de  les  retirer  de  leur  idolâtrie?  [...]  Combien  il  y  en  a  peu  qui  osent 
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laissé  convaincre?  S'il  avait  parlé  de  cet  entretien  à  ses  condisci- 
ples ou  dénoncé  Pierre  Robert  à  l'autorité  ecclésiastique?  Ceci 
aurait  compromis  Olivétan  aussi  bien  que  les  Cauvin  auxquels  il 
était  apparenté.  Un  parent  et  ami  des  Cauvin  aurait-il  assumé  un 
tel  risque,  sans  avoir  consulté  au  préalable  le  père  de  Jean  Cal- 
vin? Il  est  donc  probable  qu'en  rendant  visite  à  son  fils  il  agit, 
au  moins,  avec  son  approbation  tacite.  Il  est  même  probable  que, 
devant  la  résistance  de  Jean,  il  invoqua  l'autorité  de  son  père. 
Pour  le  jeune  Calvin  ce  premier  contact  avec  la  doctrine  évangé- 
lique  dut  être  aussi  bouleversant  que,  plus  tard,  l'entretien  qu'il 
eut  avec  Farei,  lors  de  son  premier  passage  à  Genève. 

A  la  suite  de  cette  conversion  il  va  se  passer  quelque  chose 
d'insolite.  A  sa  grande  surprise  Calvin  est  recherché,  contacté 
par  un  nombre  sans  cesse  accru  de  personnes: 

«  Je  fus  tout  ébahi  que  devant  que  l'an  passât,  tous  ceux  qui  avaient 
quelque  désir  de  la  pure  doctrine  se  rangeaient  à  moi  pour  apprendre, 
combien  que  je  ne  fisse  quasi  que  commencer  moi-même.  De  mon  côté, 
d'autant  qu'étant  d'un  naturel  un  peu  sauvage  et  honteux,  j'ai  toujours 
aimé  requoi  et  tranquillité,  je  commençai  à  chercher  quelque  caschette 
et  moyen  de  me  retirer  des  gens:  mais  tant  s'en  faut  que  je  ne  vinsse 
à  bout  de  mon  désir,  qu'au  contraire  toutes  retraites  et  lieux  à  l'écart 
m'étaient  comme  écoles  publiques  (PS,  col.  22)  ». 

Cette  affluence,  on  le  voit,  n'était  pas  l'effet  de  la  sociabilité 
de  futur  Réformateur.  Un  jeune  homme  de  vingt  ans  peut  savoir 
beaucoup  de  choses,  ce  n'est  pas  encore  une  autorité  qui  attire 
les  foules.  Et  comment  se  fait-il  que  tous  ces  nouveaux  amis  ou 
disciples  connaissaient  même  les  endroits  où  Calvin  cherchait  à 
se  mettre  à  l'abri  d'un  public  importun?  Je  ne  vois  là  qu'une 
explication  satisfaisante:  en  adoptant  les  croyances  de  son  pa- 
rent Pierre  Robert,  Jean  Calvin  était  devenu  membre  d'une  or- 
ganisation clandestine  dont  il  n'avait  pas  soupçonné  l'importan- 
ce numérique. 


endoctriner  comme  il  faudrait  leurs  femmes  et  leurs  enfants?»  (HF,  col. 
556).  Plus  loin,  Calvin  prévoit  l'objection  que  pourrait  lui  opposer  un 
père  responsable  de  sa  famille  et  de  ses  domestiques:  «  S'il  réplique  qu'il 
ne  pourrait  faire  cela  sans  danger  de  mort,  je  le  confesse  »  (HF,  col.  576). 
Robert  Olivétan  avait  tout  simplement  risqué  sa  vie. 

Il  est  vrai  que  Calvin  a  écrit  ces  lignes  après  l'affaire  des  Placards; 
mais,  dès  1535,  François  Ier  accorda  une  amnistie  aux  personnes  impli- 
quées dans  les  événements  de  l'année  précédente;  on  peut  donc  admettre 
que,  dans  l'ensemble,  les  deux  traités  NI  et  HF  décrivent  l'ambiance  dans 
laquelle  s'est  développée  la  Réforme  entre  1528  et  1543. 
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II. 


Quelle  était  donc  cette  organisation,  ce  parti  religieux  avec 
lequel  Calvin  était  entré  en  contact?  Pour  s'en  faire  une  idée  il 
faut  relire  la  préface  de  l'Institution  Chrétienne,  car  ce  texte  est 
bien  le  manifeste  d'un  parti  religieux  comme  Calvin  l'a  lui-même 
souligné  (4). 

On  peut  lire  cette  préface  de  plusieurs  manières;  elle  con- 
tient des  affirmations  que,  plus  tard,  les  controversistes  catholi- 
ques et  protestants  ont  interprétées  dans  un  sens  figuré,  alors 
que  pour  Calvin  elles  avaient  trait  à  des  réalités  très  concrètes. 

En  s 'adressant  à  François  Ier  pour  défendre  ses  coreligion- 
naires contre  les  accusations  dont  ils  étaient  l'objet,  Calvin  a  eu 
recours  à  des  arguments  politique,  historiques  et  doctrinaux.  Ve- 
nons-en d'abord  à  l'argument  politique.  Les  adversaires  de  Cal- 
vin prétendent  que  son  parti  ne  se  sert  de  la  religion  que  comme 
d'un  manteau  pour  mener  à  bien  ses  intrigues.  En  réalité  il  veut 
renverser  l'ordre  politique.  Calvin  répond: 

«  Nous  sommes  injustement  accusés  de  telles  entreprises  desquelles 
nous  ne  donnâmes  jamais  le  moindre  soupçon  du  monde  [...]  nous  des- 
quels jamais  n'a  été  ouïe  une  seule  parole  séditieuse  et  desquels  la  vie 
a  toujours  été  connue  simple  et  paisible,  quand  nous  vivions  sous  vous, 
Sire  (IC,  col.  34)  ». 

Si  l'on  passe  sur  l'affaire  des  placards,  dont,  selon  toute  ap- 
parence, la  responsabilité  est  rejetée  sur  les  Catholiques,  Calvin 
affirme  que  son  parti  n'a  donné  aucun  sujet  de  plainte  au  roi  de 
France  pendant  toute  la  durée  de  son  règne,  ce  qui  équivaut  à 
affirmer  que  ce  parti  existait  déjà  en  1515. 

Ceci  nous  amène  à  examiner  les  arguments  historiques.  Cal- 
vin va  plus  loin.  Non  seulement  le  parti  religieux  en  faveur  du 
quel  il  plaide  est  ancien,  mais  la  doctrine  qu'il  professe  l'est  éga- 
lement: 

«  [Les  prêtres  catholiques]  ne  cessent  de  calomnier  notre  doctrine 
[...]  Ils  l'appellent  Nouvelle  et  forgée  puis  naguère  [...]  En  ce  qu'ils  l'ap- 
pellent Nouvelle  ils  font  grande  injure  à  Dieu,  duquel  la  sacrée  parole  ne 
méritait  point  d'être  notée  de  nouvelleté  [...]  Celui  qui  sait  que  cette  pré- 
dication de  saint  Paul  est  ancienne  [...]  il  ne  trouvera  rien  de  nouveau  en 
nous  (IC,  col.  16)  ». 

Calvin  précise  sa  pensée.  La  doctrine  de  la  justification  par 
la  foi  est  ancienne,  puisqu'elle  est  contenue  dans  les  épîtres  de 

(4)  «  Ne  pensez  point  que  je  tâche  à  traiter  ici  ma  défense  particu- 
lière pour  impétrer  retour  au  pays  de  ma  naissance  [...].  J'entreprends  la 
cause  commune  de  tous  les  fidèles»  (IC,  col.  11). 
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Paul,  mais  ce  n'est  pas  une  doctrine  repêchée  dans  la  nuit  des 
temps.  Elle  n'a  jamais  cessé  d'être  enseignée: 

«  Ce  qu'elle  a  été  longtemps  cachée  et  inconnue  le  crime  en  est  à  im- 
puter à  l'impiété  des  hommes  ». 

Mais,  rétorquent  les  adversaires  de  Calvin,  comment  peut-on 
soutenir  l'ancienneté  d'une  doctrine  dont  on  n'a  jamais  entendu 
parler?  C'est  que,  répond  Calvin,  cette  doctrine  est  celle  d'un 
parti  religieux  clandestin.  Il  revendique  le  nom  d'église  au  même 
titre  que  l'Eglise  officielle,  mais  il  a  été  jusqu'à  maintenant  une 
société  secrète,  une  église  invisible: 

«  Ils  sont  bien  loin  de  la  vérité  quand  ils  ne  reconnaissent  point  d'Egli- 
se si  elle  ne  se  voit  présentement  à  l'oeil  [...]  C'est  en  ces  points  que  gît 
notre  controverse  [...]  Nous,  au  contraire,  affirmons  que  l'Eglise  peut  con- 
sister sans  apparence  visible  (IC,  col.  26)». 

Cette  existence  d'une  église  clandestine,  continue  Calvin, 
n'est  pas  un  phénomène  nouveau  dans  l'histoire  du  judaïsme  et 
du  christianisme.  Elle  s'est  constituée  spontanément  chaque  fois 
que  l'Eglise  officielle  déviait  de  la  mission  qui  lui  avait  été  con- 
fiée par  Dieu: 

«  Combien  de  fois  est-il  advenu  qu'elle  a  été  tellement  déformée  en- 
tre le  peuple  judaïque  qu'il  n'y  restait  nulle  apparence  [...]  En  telles  ma- 
nières le  Seigneur,  quelques  âges  par  ci  devant,  a  puni  l'ingratitude  des 
hommes...  tellement  qu'il  n'apparaissait  nulle  forme  de  vraie  Eglise.  Ce- 
pendant néanmoins  il  a  conservé  les  siens  au  milieu  de  ces  erreurs  et  té- 
nèbres, comment  qu'ils  fussent  épais  et  cachés  (IC,  col.  26)». 

Quel  est  donc  ce  parti  dont  l'existence  remonte  à  quelques 
durées  de  vies  humaines,  cette  église  invisible  au  nom  de  laquel- 
le Calvin  a  pris  la  plume  pour  en  exposer  la  doctrine?  Calvin  la 
nomme: 

«  La  puissance  des  adversaires  de  Dieu  a  obtenu  jusques  là  que  la  vé- 
rité [...]  soit  cachée  [...]  et  [...]  que  la  Pauvrette  Eglise  soit  ou  consumée 
par  morts  cruelles  [...]  ou  tellement  étonnée  par  menaces  et  terreurs 
qu'elle  n'ose  sonner  mot  (IC,  col.  12)». 

Pauvre  Eglise,  Pauvres  de  Lyon,  Pauvres  de  Lombardie,  Pau- 
vres Gens,  c'est  ainsi  qu'à  diverses  époques  on  a  designé  les  Vau- 
dois,  disciples  de  Pierre  Val  dès  (ou  Vaudès).  Y  a-t-il  quelque  rap- 
port entre  ce  terme  employé  par  Calvin  et  ces  hérétiques  du 
moyen  âge,  ou  est-ce  simplement  par  hasard  que  cette  expression 
est  venue  sous  sa  plume? 
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III. 


Avant  de  répondre  à  cette  question  nous  examinerons  enco- 
re trois  autres  traités  de  Calvin:  1  epître  latine  De  fugiendis  im- 
piorum  sacris,  le  traité  intitulé  Ce  que  doit  faire  un  homme  fi- 
dèle [...]  quand  il  est  entre  les  papistes  et  l'Excuse  aux  Nicodé- 
mites.  Bien  que  datées  de  1536,  1543  et  1544  ces  oeuvres  décri- 
vent une  situation  que  Calvin  avait  eu  la  possibilité  d'étudier 
alors  qu'il  était  encore  en  France  (1528  -  1534)  mais  qui  n'avait 
pas  changé,  dix  ans  plus  tard,  pour  ses  coréligionnaires  vivant 
dans  le  royaume  (5).  Ils  ont  pour  sujet  le  conflit  né  du  désaccord 
entre  les  croyances  d'un  individu  —  ou  d'une  minorité  —  et  cel- 
les de  la  société  au  milieu  de  laquelle  il  vit,  lorsque  celle-ci  l'obli- 
ge à  dissimuler  ses  véritables  sentiments.  Tout  en  s'efForçant  de 
prouver  qu'une  telle  personne  doit  éviter  autant  que  possible  de 
participer  aux  «  cérémonies  superstitieuses  »  Calvin  reconnaît 
qu'il  est  très  difficile  de  trouver  une  solution  générale  à  ce  pro- 
blème (6). 

Quelle  conduite  doivent  suivre  les  membres  d'une  minorité 
clandestine?  Doivent-ils  imiter  Nicodème  qui  eut  un  entretien 
nocturne  avec  Jésus,  mais  ne  cessa  de  pratiquer  la  pharisaïsme 
au  grand  jour? 

Justement  la  question  du  nicodémisme  avait  été  débattue, 
en  1530,  parmi  le  Vaudois  du  Piémont  et  du  Dauphiné.  Pris  en- 
tre les  différents  courants  de  la  Réforme  naissante  ceux-ci  con- 
voquèrent un  synode  à  Mérindol.  Il  s'agissait  de  savoir  si  leurs 
communautés  continueraient  à  suivre  la  tradition  ancestrale  ou 
se  conformeraient,  en  matière  de  doctrine,  d'organisation  et  de 
discipline  à  la  réforme  adoptée  par  les  villes  helvétiques.  Cer- 
taines questions  demeurées  sans  réponse  furent  soumises  par 
deux  barbes  vaudois,  Georges  Morel  et  Pierre  Masson,  à  Farei, 
puis  au  théologien  bâlois  Oecolampade.  Il  apparaît  par  le  ques- 
tionnaire de  Morel  et  la  réponse  d'Oecolampade  datée  du  15  octo- 

(5)  Calvin  s'est  bien  adressé  à  ses  coréligionnaires.  C'est  ce  qui  appa- 
raît par  ce  passage:  «  Il  leur  semble  que  je  leur  fais  la  guerre  comme  de 
propos  délibéré  afin  de  leur  insulter  ou  pour  trouver  à  mordre  sur  eux  [...] 
En  cela  ils  s'abusent  doublement  [...]  car  je  puis  protester  [...]  que  mon 
intention  n'est  pas  autre  [...]  en  tant  qu'en  moi  est,  que  nous  survions 
Dieu  tous  ensemble  purement  »  (NI,  col.  596). 

(6)  D'une  manière  générale  Calvin  condamnait  le  nicodémisme.  Dans 
HF  on  peut  cependant  lire  ces  lignes:  «  J'ai  cette  estime  de  plusieurs  qui 
sont  en  France  qu'ils  vivent  plus  saintement  beaucoup  que  moi  et  d'une 
plus  grande  perfection. 

Qu'on  ôte  donc  cette  fausse  opinion  de  dire  que  je  les  veuille  exclure 
du  nombre  des  fidèles  et  les  effacer  de  la  chrétienté»  (HF,  col.  575). 
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bre  1530  (7)  que  le  nicodémisme  traversait  une  grave  crise.  Il  de- 
venait de  plus  en  plus  difficile  de  vivre  en  marge  d'une  société 
en  plein  renouveau.  Les  quelques  rares  séminaires  que  les  Vau- 
dois  possédaient  dans  les  Alpes  étaient  incapables  de  rivaliser 
avec  les  universités  et  les  grands  centres  intellectuels  qui  s'ou- 
vraient à  l'humanisme  importé  d'Italie.  Les  Vaudois  pouvaient- 
ils  encore  longtemps  se  distancer  de  toute  activité  commerciale 
ou  récuser  la  compétence  d'un  tribunal  civil?  Mais  alors  com- 
ment régler  les  héritages  litigieux?  Comment  punir  un  Frère  qui 
avait  trahi  la  communauté?  Nous  retrouvons  là  une  situation 
analogue  à  celle  que  Calvin  a  décrite  dans  les  trois  traités  men- 
tionnés au  début  de  ce  paragraphe.  Les  coréligionnaires  de  Jean 
Calvin  étaient-ils  donc  aussi  des  Vaudois  (8)?  Il  existe  à  ce  sujet 
un  témoignage  probant.  Il  faut  aller  le  chercher  en  Bohême. 
Pour  comprendre  le  texte  que  nous  allons  citer  plus  loin  il  est 
auparavant  nécessaire  de  rappeler  les  événements  qui  firent  suite 
au  synode  de  Mérindol. 


IV. 


Deux  ans  plus  tard  (1532),  au  synode  de  Chanforan  convo- 
qué dans  la  vallée  d'Angrogne,  les  Vaudois  se  rallièrent  en  majo- 
rité à  la  Réforme  suisse.  Une  minorité  représentée  par  deux  bar- 
bes, Daniel  de  Valence  et  Jean  de  Molines,  rejeta  les  décisions 
du  synode  et  s'en  tint  aux  anciennes  traditions.  Dans  l'espoir  de 
trouver  un  appui  auprès  des  Frères  tchèques,  Daniel  et  Jean  se 
rendirent  en  Bohême,  à  Mladâ  Boleslav  qui  était  en  quelque  sor- 
te la  capitale  de  l'Unité  des  Frères  (9).  Entre  temps,  Saunier  et 
Olivétan  introduisaient  dans  les  Alpes  une  réforme  loyaliste  à 
l'égard  du  gouvernement  de  François  Ier. 

(7)  Quellen  und  Forschungen  zur  Reformat  ions  geschicht  e ,  Bd.  XIX 
(Briefe  ond  Akten  zum  Leben  Oekolampads),  p.  510,  Leipzig  1934. 

(8)  On  ne  peut  pas  parler  de  calvinisme  ou  de  calvinistes  avant  1536. 
Encore  faudrait-il  savoir  combien  de  Français,  en  France,  lurent  l'Insti- 
tution Chrétienne  entre  1536  et  1541. 

(9)  Mladâ  Boleslav  devint,  en  1494,  le  résidence  de  Luc  de  Prague 
(t  1528),  l'un  des  principaux  théologiens  de  l'Unité.  La  communauté  des 
Frères  s'y  développa  avec  l'accord  tacite  des  seigneurs  de  la  ville,  en  dé- 
pit de  quelques  persécutions  (1503,  1535). 

Durant  le  XVIe  siècle  ont  a  désigné,  en  Europe  occidentale,  les  Frè- 
res bohèmes  sous  le  nom  de  «  Fratres  Waldenses  ».  Ceux-ci  se  considé- 
raient cependant  comme  une  église  distincte  des  Vaudois  avec  lesquels 
ils  entretenaient  des  relations  cordiales.  A  partir  de  1522  les  Frères  bohè- 
mes entrèrent  en  contact  avec  Luther. 
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Daniel  et  Jean  séjournèrent  six  mois  en  Bohême.  Ils  en  rap- 
portèrent une  lettre  écrite  par  les  évêques  de  l'Unité  où  ceux-ci 
déclaraient  hâtives  les  décisions  prises  à  Chanforan.  Daniel  et 
Jean  n'obtinrent  cependant  pas  gain  de  cause  au  nouveau  syno- 
de de  Prals  (1533)  qui  approuva  les  décrets  de  Chanforan. 

Sept  ans  plus  tard  (1540),  à  l'occasion  du  colloque  de  Ha- 
guenau  (10),  l'Unité  des  Frères  délègue  trois  de  ses  membres  à 
Strasbourg  pour  prendre  contact  avec  Martin  Bucer.  Les  Frères, 
au  nombre  desquels  était  Mathieu  Cervenka  (1521  -  1569),  futur 
évêque  de  l'Unité,  furent  étonnés  de  rencontrer  à  Strasbourg 
Calvin  qu'ils  croyaient  à  Genève.  Calvin  de  son  côté  s'intéressait 
à  l'Unité.  Il  eut  plusieurs  entretiens  avec  Cervenka  qui,  à  son  re- 
tour en  Bohême,  présenta  un  rapport  à  ses  supérieurs  (11).  Un 
paragraphe  de  cette  relation  est  consacré  aux  conversations  qui 
eurent  lieu  entre  le  Réformateur  et  Cervenka.  En  voici  le  début: 
«  Mes  conversations  avec  Jean  Calvin,  homme  fort  érudit,  bien  que 
nombreuses,  ne  seront  rapportées  ici  que  succintement,  comme  je  l'ai 
indiqué  ci-devant.  En  premier  lieu,  lorsqu'il  fut  fait  mention  des  Frères 
vaudois  qui  vivent  en  Suisse  et  ailleurs,  et  de  ce  que  deux  d'entre  eux, 
l'un  nommé  Daniel,  l'autre  Jean,  avaient  rendu  visite  aux  Frères  en 
Bohême,  il  me  dit  qu'il  était  lui  aussi  l'un  d'eux,  c'est-à-dire  des  Vaudois, 
mais  qu'il  s'était  séparé  d'eux  —  comme  il  m'en  informa  longuement  — 
à  cause  de  la  religion,  surtout  parce  qu'ils  attribuaient  tout  à  leurs  mé- 
rites et  n'accordaient  pas  assez  de  place  à  la  justification  par  la  foi  en 
Jésus-Christ.  Il  compléta  mon  discours  au  sujet  de  ces  deux  Frères,  dit 
par  qui  ils  avaient  été  envoyés,  où  ils  étaient  allés  après  leur  retour  de 
Bohême,  s'étendit  sur  Jean  qu'il  avait  rencontré  à  Strasbourg  avant  no- 
tre arrivée  dans  cette  ville,  sujets  qu'il  n'est  pas  nécessaire  de  traiter 
plus  en  détail. 

II  me  demanda  ensuite  pourquoi  on  appelait  les  Frères  (12)  des  «  Pi- 
cards ».  Etait-ce  parce  qu'ils  tiraient  leur  origine  de  cette  région  de  Fran- 
ce, la  Picardie,  dont  lui-même,  à  ce  qu'il  dit,  était  originaire?  Quelle  lan- 
gue parlaient  les  Frères?  Je  lui  fournis  une  ample  réponse  à  ces  deux 
questions  ». 

(10)  Voir  à  ce  sujet  l'étude  de  A.  Molnar,  La  correspondance  entre  les 
Frères  tchèques  et  Bucer,  1540  -  1542,  publiée  dans  la  Revue  d'histoire  et 
de  philosophie  religieuse,  t.  31  (1951),  n.  1,  pp.  102  -  156,  P.U.F.  Paris. 

(11)  Le  rapport  de  Cervenka  a  été  conservé  dans  deux  manuscrits 
dont  l'un  se  trouve  à  la  Bibliothèque  Universitaire  de  Prague  sous  le 
sigle  XVII  C  3.  Pour  avoir  le  texte  intégral  tchèque  de  cette  relation  il 
faut  combiner  deux  éditions: 

1/  Cesty  Ceskych  bratri  Mate  je  Cervenky  a  Jana  Blahoslava  (Voya- 
ges des  Frères  Mathieu  Cervenka  et  Jean  Blahoslav,  édité  par) 
T.  C.  Zelinka,  Praha  1942. 

2/  Cesti  bratri  a  Martin  Bucer,  Listy  kritického  prâtelstvi  (Les  Frè- 
res bohèmes  et  Martin  Bucer,  Lettres  amicales  et  critiques,  édité 
par)  A.  Molnar,  Praha  1972. 

(12)  Les  Frères  bohèmes.  On  leur  donnait  ce  nom  par  médisance  en 
les  assimilant  à  la  secte  des  Adamites  introduite  en  Bohême  par  des  émi- 
grés venus  de  Picardie,  en  1418. 


LES  DÉBUTS  DE  LA  RÉFORME  EN  FRANCE 


53 


Cette  déclaration  de  Calvin  sur  ses  rapports  avec  les  Vaudois 
heurte  tellement  les  idées  reçues  sur  les  origines  de  la  Réforme 
que  d'éminents  historiens  l'ont  lue  sans  en  saisir  la  portée  (13). 

Calvin  a  non  seulement  affirmé  en  présence  de  Cervenka 
qu'il  était  vaudois,  il  s'est  montré  parfaitement  informé  sur  tout 
ce  qui  s'était  passé  au  synode  de  Chanforan  et  sur  ses  conséquen- 
ces pour  les  Vaudois  du  Piémont-Dauphiné.  Cette  déclaration 
nous  révèle  des  liens  insoupçonnés  qui  ont  existé  entre  différents 
événements  de  la  Réforme  européenne  de  1530  à  1540.  Elle  va 
nous  permettre  de  nous  faire  une  idée  sur  l'état  de  la  vauderie 
de  langue  française  durant  cette  période. 


V. 


C'est  dans  la  première  moitié  du  quatorzième  siècle  que  la 
vauderie  européenne  s'est  divisée  en  trois  grandes  ramifications 
caractérisées  par  plusieurs  traits  communs: 

1  /  la  vauderie  italienne  —  confinée  plus  tard  dans  les  val- 
lées alpines  —  celle  qui,  sans  doute,  a  le  mieux  conservé  le  sou- 
venir de  ses  origines, 

2  /  la  vauderie  d'Europe  centrale  —  Allemagne  méridionale, 
Bohême,  Autriche  —  souvent  agitée  par  des  courants  révolution- 
naires, 

3  /  la  vauderie  française  issue  directement  des  Pauvres  de 
Lyon. 

Les  Vaudois  français  ne  se  considéraient  pas  comme  sépa- 
rés de  l'Eglise.  Ils  payaient  la  dîme,  admettaient  la  transsubstan- 

(13)  Le  rapport  de  Cervenka  a  été  édité  (en  partie)  dans  les  Fontes 
rerum  austriarcarum,  Diplomataria  et  acta,  Bd.  XIX,  Quellen  und  Ges- 
chichte  der  Bohmischen  Brûder,  Wien  1859.  Son  éditeur  A.  Gindely  le  fit 

Doumergue  (op.  cit.,  t.  2,  p.  405-407)  résumant  le  récit  de  Cervenka 
a  simplement  passé  cet  épisode  sous  silence. 

Plus  récemment  A.  Molnâr,  dans  une  étude  consacrée  aux  Vaudois 
(Valdenstî,  evropsky  rozmer  jejich  vzdoru,  Les  Vaudois,  dimension  euro- 
péenne de  leur  résistance,  Prague  1973,  p.  283),  cite  textuellement  la  phra- 
se rapportée  par  Cervenka  comme  un  témoignage  d'amitié.  D'après  cet 
auteur,  Calvin  aurait  simplement  voulu  dire:  «  je  sympathise  avec  Daniel 
de  Valence  et  Jean  de  Molines  ».  Pourtant  le  texte  de  Cervenka  ne  pré- 
sente pas  de  difficulté  grammaticale  et  il  est  reproduit  conformément  à 
la  leçon  du  ms.  XVII  C  3  dans  toutes  les  éditions  mentionnées  ci-devant. 
Calvin  a  bel  et  bien  déclaré  à  Cervenka:  «  Moi  aussi,  je  suis  Vaudois  ». 
Voir  aussi  J.  Gonnet,  A.  Molnar,  Les  Vaudois  au  moyen  âge,  Claudiana, 
Turin  1974,  p.  317. 
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tiation  (14),  croyaient  à  la  transcendance  du  sacerdoce  transmis 
par  les  évèques  de  Rome,  lisaient  la  bible  —  le  nouveau  testa- 
ment —  en  langue  vulgaire  et  avaient  des  prédicateurs  itinérants. 
Ils  s'adressèrent,  dès  les  premières  années  du  XIVe  siècle,  à 
des  auditoires  d'initiés  de  plus  en  plus  restreints.  C'est  vraisem- 
blablement vers  1290  -  1310  que  la  vauderie  française  s'est  trans- 
formée en  une  confrérie  religieuse  secrète  dont  on  n'entend  plus 
parler  pendant  deux  siècles.  Il  est  difficile  de  se  faire  une  idée 
sur  son  évolution  ultérieure:  il  semble  qu'elle  n'ait  pas  beaucoup 
changé  entre  1300  et  1500.  Les  trois  traités  de  Calvin  mentionnés 
précédemment  nous  donnent  une  idée  de  ce  qu'elle  était  vers 
1530. 

Terri torialment  dispersée  (15),  elle  ne  formait  pas  un  grou- 
pe cohérent  par  son  appartenance  sociale  (16).  Elle  comptait 
parmi  ses  membres  de  petites  gens,  mais  elle  avait  aussi  des  par- 
tisans dans  les  milieux  les  plus  élevés  de  la  société  française  (17). 
Elle  ne  représentait  donc  pas  un  parti  politique.  Par  surcroît 
elle  était  divisée  au  sujet  de  deux  questions  importantes,  l'une 
tactique,  l'autre  doctrinale.  Tout  ceci  la  rendait  très  vulnérable. 


VI. 

La  question  d'ordre  tactique  est  la  sortie  de  la  clandestinité 
et  l'accession  de  la  vauderie  à  la  vie  publique  de  la  société  fran- 
çaise contemporaine.  Comme  ce  problème  s'est  posé  à  l'époque 
dans  d'autres  pays  d'Europe,  on  peut  se  faire  une  idée  des  diffé- 
rentes options  qui  partageaient  les  esprits. 

Les  partisans  de  ce  qu'on  pourrait  appeler  la  légalisation  ra- 
pide, inspirés  par  l'exemple  des  luthériens  allemands  et  des  vil- 
les suisses  comptaient  sur  l'appui  de  l'autorité  civile,  forts  de  ce 


(14)  C'est  ce  qui  explique  l'attitude  de  Calvin  à  la  lecture  des  expli- 
cations d'Oecolampade  et  de  Zwingli  relatives  à  l'eucharistie  (Doumer- 
gue,  op.  ci.,  t.  1,  p.  346). 

(15)  «  Se  peuvent-ils  vanter  d'avoir  jamais  dressé  une  Eglise  de  dix 
personnes  en  un  village  [...]?»  (NI,  col  605). 

(16)  «  ...La  complainte  qu'ils  font  tous,  tant  petits  que  grands,  tant 
lais  que  gens  d'église...  »  (NI,  col.  603). 

(17)  Il  est  certain  que  Marguerite  de  Navarre  groupa  autour  d'elle 
un  grand  nombre  de  Nicodémites  parmi  lesquels  on  peut  nommer  Le- 
fèvre  d'Etaples,  Nicolas  Cop,  Clément  Marot,  Guillaume  Farei.  Il  est  fort 
probable  que  la  soeur  du  roi  de  France  faisait  aussi  partie  de  cette  con- 
frérie. Il  est  du  moins  permis  de  le  supposer  d'après  ses  dernières  poésies 
et  l'entretien  qu'elle  eut  avec  Lefèvre  d'Etaples  à  la  veille  de  sa  mort. 
C'est  une  conversation  entre  initiés.  En  tout  cas  François  Ier  ne  pouvait 
pas  ignorer  l'existence  du  nicodémisme. 
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que  plusieures  hautes  personnalités  qui  approchaient  de  très 
près  le  roi  de  France  étaient  des  Nicodémites.  Les  modérés  esti- 
maient la  légalisation  nécessaire,  mais  étaient  d'avis  qu'il  ne  fal- 
lait pas  brusquer  les  événements.  Les  conservateurs,  fidèles  à  la 
vieille  tradition  vaudoise,  reprochaient  aux  premiers  et  au  se- 
conds de  prolonger  l'ère  du  constantinisme  en  cherchant  assis- 
tance auprès  du  magistrat. 

De  son  côté  le  pouvoir  royal,  tolérant  à  l'égard  des  Nicodé- 
mites qui  ne  menaçaient  nullement  son  existence,  jugeait  indé- 
sirable cette  sortie  de  la  clandestinité  parce  que,  instruit  par 
l'exemple  des  événements  d'Allemagne,  il  y  pressentait  le  danger 
d'une  scission  à  l'intérieur  de  l'état. 

Vers  1533  -  1534  ce  furent  les  partisans  de  la  manière  forte 
qui  l'emportèrent  et  tentèrent  un  coup  de  chance.  Ils  se  heurtè- 
rent au  pouvoir  de  François  1er,  plus  absolu  que  celui  de  Charles- 
Quint.  L'affaire  des  placards,  dirigée  de  Suisse  par  des  pasteurs 
mal  informés  sur  la  situation  à  Paris,  fut  une  erreur  politique. 
Elle  ne  fit  qu'accroître  la  tension  entre  la  royauté  et  les  réfor- 
més. 


VII. 


La  doctrine  de  la  justification  par  la  foi  qui  a  acquis  une 
telle  importance  dans  l'histoire  de  la  Réforme  du  XVIe  siècle, 
c'est  le  problème  de  la  sortie  de  la  clandestinité  transposé  sur  le 
plan  doctrinal.  Jusqu'alors  les  Nicodémites  avaient  pratiqué  tou- 
tes «  les  oeuvres  de  la  loi  »,  c'est-à-dire  qu'ils  avaient  observé  ex- 
térieurement les  prescriptions  de  l'Eglise  romaine  (18).  Ensei- 
gner que  l'homme  est  justifié  par  la  foi  seule,  c'était  exhorter  les 
Fidèles  à  abandonner  définivement  des  observances  qui  posaient 
à  beaucoup  d'entre  eux  cas  de  conscience.  Chez  Calvin  cette  doc- 


(18)  L'ampleur  des  controverses  auxquelles  donna  lieu  au  cours  du 
XVP  siècle,  la  théorie  de  la  justification  par  la  foi,  sans  le  concours  des 
oeuvres,  atteste  que  cette  doctrine  traduisait  les  aspirations  de  collecti- 
vités entières.  Elle  visait  non  seulement  les  bonnes  oeuvres  communes, 
mais  encore  l'ascétisme  monastique,  les  indulgences  et  les  sept  sacre- 
ments admis  par  l'Eglise  romaine.  Dans  les  courants  d'opposition  à  la 
papauté  au  moyen  âge  (Wycléfistes,  Hussites  etc.)  il  était  commun  d'iden- 
tifier l'organisation  catholique  de  la  vie  spirituelle  et  de  la  société  à  l'an- 
cienne loi  mosaïque  caractérisée  par  sa  législation  compliquée,  pour  lui 
opposer  la  loi  de  l'évangile  remarquable  par  sa  concision  et  sa  simpli- 
cité. C'est  certainement  dans  ce  sens  qu'on  a  compris,  au  début  de  la  Ré- 
forme, le  «  sine  operibus  legis  »  de  Rom.  III,  v.  28. 
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trine  apparaît  liée  à  la  notion  de  Pauvreté  (19)  et  au  sens  parti- 
culier que  ce  mot  a  pris  dans  la  vauderie  française. 

En  distribuant  ses  biens  aux  pauvres  Pierre  Valdès  n'avait 
pas  accompli  un  voeu  religieux.  Il  s'était  simplement  affranchi 
des  liens  qui  l'unissaient  au  siècle  afin  de  pouvoir  librement  an- 
noncer la  Parole.  La  notion  vaudoise  de  Pauvreté  se  rattachait 
sans  doute  au  conseil  donné  au  jeune  homme  riche,  mais  davan- 
tage à  la  pauvreté  en  esprit  exaltée  par  la  première  des  béatitu- 
des. Valdès  avait  d'ailleurs  confessé,  devant  le  synode  de  Lyon 
(1181),  que  celui  qui  demeure  dans  le  monde  et  ne  quitte  pas  ses 
biens  peut  être  sauvé. 

En  pénétrant  dans  les  milieux  nantis  le  terme  vaudois  de 
Pauvreté  perdit  son  sens  matériel,  pour  ne  retenir  que  le  sens 
figuré  d'indigence  spirituelle.  Quand  même  l'exemple  de  Valdès 
aurait  éveillé  chez  de  riches  disciples  le  désir  de  l'imiter,  la  clan- 
destinité volontaire  qu'ils  avaient  acceptée  leur  interdisait  de 
rien  changer  à  leur  mode  de  vie.  Pauvre  est,  par  conséquent,  ce- 
lui dont  les  mérites  sont  nuls  et  à  qui  il  ne  reste  que  l'espérance 
du  salut  acquise  par  la  foi.  C'est  Calvin  lui-même  qui,  dans  la 
préface  de  l'Institution,  déduit  sa  doctrine  de  la  notion  de  Pau- 
vreté: 

«  Certes  nous  reconnaissons  assez  combien  nous  sommes  Pauvres 
Gens  et  de  mépris:  c'est  assavoir  devant  Dieu  misérables  pécheurs,  en- 
vers les  hommes  vilipendés  et  déjetés;  et  même,  si  vous  voulez,  l'ordure 
et  la  balayure  du  monde  [...].  Tellement  qu'il  ne  nous  reste  rien  de  quoi 
nous  glorifier  devant  Dieu  sinon  sa  seule  miséricorde:  par  laquelle,  sans 
quelque  mérite,  nous  sommes  sauvés  (IC,  col.  13)». 

Cette  doctrine  n'était  pas  acceptée  par  toute  la  vauderie 
fraçaise  et  pour  cause.  Née  et  propagée  parmi  une  minorité  in- 
tellectuelle, elle  fut  très  tôt  étayée  par  des  arguments  bibliques. 
Ses  adversaires  étaient  incapables  de  la  réfuter,  faute  d'instruc- 
tion théologique,  et  pouvaient  tout  au  plus  lui  opposer  une  fin 
de  non-recevoir  (20). 

Ils  ne  leur  restait  qu'à  se  soumettre  ou  à  demeurer  dans  le 
catholicisme.  Comme  Calvin  cherchait  plutôt  à  éviter  les  polé- 
miques (21)  cette  querelle  est  passée  inaperçue. 

(19)  Le  terme  de  «pauvreté»,  chez  Calvin,  se  rapporte  souvent  à  la 
doctrine  des  Vaudois.  Ainsi  certaines  déclarations  ont  une  valeur  de  ma- 
nifeste, telle  celle-ci:  «  Avisons  de  donner  gloire  à  Dieu  en  confessant  no- 
tre Pauvreté»  (HF,  col.  543).  Calvin  croyait  que  cette  doctrine  remontait 
en  ligne  directe  à  la  prédication  apostolique;  faisant  allusion  aux  mar- 
tyrs du  Bas  Empire,  il  écrit:  «  Incontinent  qu'un  Pauvre  Homme  de  ce 
temps-là  avait  seulement  quelque  petit  goût  de  la  vraie  connaissance  de 
Dieu,  il  ne  faisait  nulle  difficulté  de  s'exposer  au  danger  pour  la  confes- 
sion de  sa  foi»  (HF,  col.  574). 

(20)  «  Plusieurs  pensent  avoir  beaucoup  gagné  en  s'abstenant  de  lire 
bonne  doctrine  à  fin  de  n'entrer  point  en  compte  avec  Dieu  »  (NI,  col.  614). 
Dans  quelques  passages  de  cette  oeuvre  Calvin  revient  sur  l'opposition 
à  laquelle  il  s'est  heurté  au  sein  de  la  vauderie  française:  «  Il  me  fait  mal 
ces  Pauvres  Gens  s'acharnent  tellement  à  moi,  qu'il  leur  semble  avis  qu'il 
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On  voit  donc  ce  qu'a  été  le  début  de  la  Réforme  en  France. 
C'est  le  mouvement  d'une  confrérie  religieuse  qui  émerge  de  la 
clandestinité  et  cherche  à  se  constituer  en  église  presbytérienne 
sanctionnée  par  l'autorité  civile.  Ce  mouvement  a  déclenché  tou- 
te une  série  d'événements  qui  en  ont  très  vite  modifié  les  don- 
nées initiales,  si  bien  qu'au  bout  de  quelques  années  la  réforme 
calviniste  a  apparu  comme  un  phénomène  entièrement  nouveau, 
sans  rapport  apparent  avec  les  hérésies  antérieures.  Cette  con- 
clusion nous  permet  de  répondre  aux  questions  que  nous  som- 
mes posées  au  début  de  cette  étude. 

Ce  qu'on  a  appelé  le  protestantisme  fabrisien  n'est  qu'une 
des  manifestations  du  nicodémisme,  entre  1510  et  1535,  dont  la 
Picardie  devait  être,  depuis  le  quatorzième  siècle,  un  centre  im- 
portant, à  en  juger  par  sa  position  géographique  et  sa  récepti- 
vité à  l'égard  du  hussitisme,  vers  1420  -  1422. 

C'est  bien  en  un  milieu  français,  picard  et  parisien,  que  Cal- 
vin a  été  initié  à  «  la  vraie  religion  ».  Sa  conversion  s'est  opérée 
en  deux  temps:  sous  l'influence  de  Robert  Olivétan  il  à  d'abord 
adhéré  à  la  vauderie,  puis,  grâce  à  ses  lectures,  à  ses  contacts 
avec  d'autre  milieux  intellectuels,  grâce  aussi  à  l'expérience  ac- 
quise au  cours  de  son  premier  séjour  en  Suisse  et  à  Strasbourg, 
il  s'est  détaché  des  Vaudois  pour  en  finir  par  concevoir  une  insti- 
tution ecclésiale  qu'il  a  eu  la  possibilité  de  réaliser  à  Genève. 

L'apparition  du  calvinisme  marque  une  nouvelle  étape  dans 
l'histoire  d'une  hérésie  médiévale,  un  bond  qualitatif  condition- 
né par  tout  ce  que  l'évolution  de  la  société  française  et  euro- 
péenne a  apporté  de  nouveau  dans  les  premières  décennies  du 
XVIe  siècle  sur  le  plan  social,  économique  et  culturel. 

JAN  LAVICKA 

Université  de  Prague 


n'est  question  que  de  venir  à  bout  d'un  homme;  et  cependant  ne  regar- 
dent point  qu'ils  s'aheurtent  contre  Dieu  »  (NI,  col.  596).  Plus  loin  il  rap- 
pelle que  sa  doctrine  est  fondée  sur  l'Ecriture:  «  Je  parle  comme  par  la 
bouche  du  Maître  alléguant  témoignage  exprès  pour  approuver  ma  doctri- 
ne depuis  un  bout  jusqu'à  l'autre  »  (NI,  col.  602). 

(21)  Calvin  s'était  fait  une  règle  d'éviter  les  polémiques:  «Je  me  suis 
abstenu  le  plus  souvent  de  réfuter  les  autres...  Et  si  n'ai  jamais  touché 
les  opinions  contraires,  sinon  là  où  il  était  à  craindre  qu'en  me  taisant 
je  laissasse  les  lecteurs  en  suspens  »  (PS,  col.  35). 
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Teofilo  G.  Pons,  Vita  montanara  e  folklore  nelle  Valli  Valdesi  -  I  Volume, 
Claudiana,  Torino,  1978  (1),  pp.  251,  55  disegni,  70  illustrazioni,  8  ta- 
vole a  colori. 

Negli  ultimi  tempi  i  concetti  di  conoscenza  storica  e  di  campo  storico 
si  sono  sensibilmente  ampliati,  sia  dal  punto  di  vista  qualitativo  che  quan- 
titativo. Infatti  parallelamente  alla  storia  classica  dei  «  grandi  eventi  », 
fondata  principalmente  su  documentazione  scritta,  si  è  sviluppata,  come 
suo  necessario  complemento,  la  storia  dei  «  piccoli  eventi  »  cioè  della  vita 
quotidiana  della  gente  comune,  basata  prevalentemente  su  fonti  orali. 
Del  resto  non  è  del  tutto  esatto  mantenere  la  contrapposizione  tra  gran- 
di e  piccoli  eventi,  dato  che  la  nozione  stessa  di  fatto  storico  tende  a  mu- 
tare e  a  conglobarli  (2). 

Nello  scrivere  la  storia  dei  valdesi  si  è  sempre  tenuto  soprattutto 
conto  dei  fatti  salienti,  dei  grandi  eventi:  a  parte  le  due  opere  fondamen- 
tali sulle  leggende  (3),  rari  sono  gli  studi  (vedi:  Proverbi  -  Cimiteri  -  Me- 
dicina popolare  -  Carattere  dei  terreni  -  Minerali)  sulla  vita  minuta  delle 
Valli.  Finalmente,  dopo  più  di  un  cinquantennio,  esce  ora  un  nuovo  inte- 
ressante lavoro  a  presentarci  queste  Valli  sotto  due  aspetti  importanti: 
vita  montanara  e  tradizioni  popolari.  È  già  stato  pubblicato  il  primo  vo- 
lume, che  tratta  essenzialmente  la  vita  montanara  dal  primo  al  sesto  ca- 
pitolo; mentre  nel  settimo  e  nel  secondo  volume  (ancora  in  preparazio- 
ne) vengono  esposte  le  tradizioni  popolari  (4). 

Sarebbe  stato  preferibile  leggere  l'opera  nella  sua  interezza,  anche 
perché  le  tradizioni  popolari  nascono  nella  vita  quotidiana,  si  perpetua- 
no e  si  modificano  in  essa,  influenzandola  in  modo  continuo  anche  se  di- 
verso. Pur  se  numerosi  sono  gli  accenni  alla  bassa  Val  Germanasca  e  alla 

(1)  Dato  il  carattere  storico  dell'opera,  sarebbe  stato  preferibile  so- 
stituire «  tradizioni  popolari  »  a  «  folklore  »  poiché  in  italiano,  il  termine 
inglese  ha  assunto  un  significato  poco  scientifico.  (Vedi  anche  l'introdu- 
zione di:  Al  di  là  del  folklore,  V.  Padiglione,  Minerva  Italica,  1978). 

(2)  Passerini  L.,  Storia  orale,  Rosemberg  &  Sellier,  Torino,  1978. 

(3)  Bonnet  M.,  Traditions  orales  des  Vallées  Vaudoises  du  Piémont, 
Revue  traditions  populaires,  Paris,  1910-14.  Jalla  J.,  Légendes  des  Vallées 
Vaudoises,  Prima  edizione,  A.  Coisson,  Torre  Pellice,  1911. 

(4)  Nel  secondo  volume  verranno  presentati  i  seguenti  argomenti: 
Letteratura  orale  e  popolare  (leggende,  proverbi,  musica,  tiritere,  ecc.); 
Folklore  del  mondo  fisico;  Malattie  e  medicina  popolare.  (Comunicazio- 
ne personale  dell'autore). 
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Val  Pellice,  collegate  più  direttamente  alla  pianura  piemontese  e  quindi 
maggiormente  influenzate  dai  suoi  fatti  e  abitudini,  nel  primo  volume 
l'Autore  ci  descrive  essenzialmente  come  viveva,  al  principio  del  secolo, 
la  popolazione  di  Massello  (Alta  Val  Germanasca):  una  comunità  valdese 
di  montagna,  praticamente  separata  dai  paesi  della  pianura. 

Ci  troviamo  di  fronte  ad  una  società  rurale,  legata  strettamente  alla 
terra,  dedita  unicamente  all'agricoltura  e  alla  pastorizia,  la  cui  vita  deve 
essere  rigidamente  organizzata,  così  da  poter  sopravvivere  di  fronte  a 
qualsiasi  evento  o  difficoltà.  Qui  il  montanaro,  senza  poter  contare  su 
altro  aiuto  se  non  quello  della  famiglia  e  della  comunità,  sorretto  dalla 
sua  fede,  con  tenacia  e  costanza,  coltiva  con  gran  fatica  la  sua  terra  poco 
redditizia  e  cura  il  suo  scarso  bestiame. 

Questa  vita,  l'autore,  da  bambino  e  da  giovane,  l'ha  vissuta  diretta- 
mente; poi,  durante  tutta  la  sua  carriera  di  professore,  ha  raccolto  e  clas- 
sificato le  tradizioni  locali,  mantenendo  continuo  il  contatto  con  la  sua 
terra  di  origine.  Infine,  in  pensione  da  molti  anni,  è  riuscito  a  sistemare 
opportunamente  il  prezioso  materiale  raccolto,  presentandolo  alle  stampe. 

Il  tracciato  del  lavoro  è  il  seguente:  dopo  una  introduzione,  con  rife- 
rimenti storico-geografici,  sulla  flora  e  sulla  fauna,  vi  è  la  descrizione  del 
ciclo  della  vita  umana  (nascita,  infanzia,  gioventù,  nozze  e  morte);  seguo- 
no quindi  le  feste  religiose  e  popolari  del  ciclo  annuale,  le  attività  stagio- 
nali (preparazione:  inverno  e  primavera;  raccolta:  estate  e  autunno),  la 
vita  pastorale  e  agricola  (alpeggi,  abitazioni  e  alimentazione)  e  infine  par- 
ticolari costumanze  valligiane  (istruzione  e  attività  comunitarie)  (5). 

Basta  scorrere  queste  brevi  enunciazioni  per  avere  un'idea  della  va- 
stità del  lavoro,  ma  la  lettura  diretta  rivelerà  con  quanta  partecipazione 
personale  l'Autore  riviva  quei  momenti  di  vita,  come  la  descrizione  no- 
stalgica del  periodo  felice  dell'infanzia,  in  cui  egli  veniva  a  contatto  per 
la  prima  volta  con  la  natura,  oppure  le  osservazioni  sulla  durezza  della 
vita  montanara  «  lavori  penosi,  massacranti  ». 

La  narrazione  è  spesso  intervallata  da  proverbi  e  dalla  traduzione  di 
termini  in  dialetto  di  Massello  o  di  altre  località  (6). 

Alle  ultime  generazioni  questo  lavoro  presenta  un  mondo  quasi  scom- 
parso di  cui,  sola  testimonianza,  restano  paesi  diroccati,  ridotti  a  ruderi, 
strade  e  sentieri  abbandonati,  e  in  mezzo  ai  boschi,  migliaia  di  muretti 
di  sostegno  a  prova  della  durissima  lotta  per  conquistare  qualche  metro 
quadrato  in  più  di  terreno  coltivabile. 

Un'opera,  non  fine  a  se  stessa,  ma  che  anzi  ci  fa  sentire  la  necessità 
di  intensificare  lo  studio  della  storia  etnica  e  sociale  dei  valdesi,  che  ac- 
canto alle  vicende  religiose  e  belliche,  ricostruisca  la  vita  quotidiana, 
l'economia,  la  cultura,  i  rapporti  sociali  di  queste  popolazioni. 

Studio  che  risulterebbe  molto  interessante  in  quanto  i  Valdesi  per 
le  loro  particolari  vicende  storiche  differiscono  da  altre  genti  alpine:  per 

(5)  L'ultimo  capitolo  «  Magia  e  superstizione  »  non  viene  esaminato, 
dato  che  fa  parte  concettualmente  del  secondo  volume. 

(6)  L'Autore  si  è  interessato  anche  di  questi  argomenti:  vedi  Indo- 
vinelli e  proverbi  del  Pinerolese  (1931),  Dizionario  del  dialetto  valdese  del- 
la Val  Germanasca  (1973). 
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esempio,  da  quanto  il  Pons  racconta,  si  deduce  che  nelle  Valli  Valdesi  il 
susseguirsi  delle  stagioni  e  il  trascorrere  dell'annata,  non  veniva  scan- 
dito, come  in  altre  zone  di  cultura  contadina,  da  feste  tradizionali  (reli- 
giose e  no)  di  lontana  origine-agreste,  ma  quasi  unicamente  dal  susseguir- 
si delle  domeniche. 

L'importanza  del  libro  del  Prof.  Pons  è  già  stata  riconosciuta  al  di  là 
delle  Alpi,  dove  tra  breve  comparirà  una  edizione  modificata,  in  fran- 
cese (7). 

Ci  auguriamo  che  la  pubblicazione  del  secondo  volume  avvenga  pre- 
sto, in  modo  da  poter  conoscere  tutta  l'opera. 

F.  Jalla 

Balmas  Enea,  //  "Traité  de  Vauderie"  di  Johannes  Tinctor,  Protestantesi- 
mo, I,  1979,  pp.  1-26. 

Nel  1459  e  1460  ad  Arras,  capitale  dell'Artois,  venivano  inquisiti,  pro- 
cessati e  condannati  a  morte  un  certo  certo  numero  di  persone  accusate 
di  «  vauderie  »,  in  un  clima  di  tensione  e  di  crociata  che  ebbe  vasta  eco 
immediatamente  e  negli  anni  successivi.  La  vicenda  poi  cadde  nella  di- 
menticanza, nonostante  sia  stata  consegnata  alla  pubblicistica  da  Johan- 
nes Tinctor,  autore  del  «  Traité  de  Vauderie  »,  che  viene  preso  in  esame 
in  questo  lavoro  del  Balmas,  con  la  solita  puntigliosità  critico-bibliogra- 
fica. 

Da  notare  subito  intanto  che  la  «  vauderie  »  di  Arras  è  presentata  co- 
me stregoneria,  come  pratica  diabolica  e  misteriosa,  non  molto  diversa 
nelle  accuse  da  quelle  che  ancora  per  secoli  si  lanciarono  sulle  supposte 
streghe,  con  i  loro  sabba  e  rapporti  col  diavolo.  Quali  peraltro  i  rapporti, 
reali  o  presunti,  tra  la  «  vauderie  »  di  Arras  ed  il  valdismo  ereticale?  Si 
tratta  effettivamente  di  valdesi,  a  cui  l'inquisitore  e  la  maldicenza  popo- 
lare appioppa  anche  elementi  di  stregoneria  e  diavoleria,  secondo  uno 
schema  antico  quanto  il  Cristianesimo,  e  in  base  al  quale  gli  eretici  sono 
sempre  stati  accusati  di  riti  misteriosi,  diabolico-erotici  e  simili?  O  si 
tratta  invece  del  contrario,  e  cioè  dell'attribuzione  dell'accusa  di  valdesia 
a  persone  che  con  esse  non  avevano  nulla  a  che  fare,  ma  che  era  comodo 
configurare  con  un  appellativo  che  aveva  comunque  il  suo  tanto  di  mi- 
sterioso? 

Il  problema  rimane  aperto,  né  Balmas  lo  vuole  affrontare  in  questo 
suo  studio.  Nel  quale  invece  ci  viene  presentata  accuratamente  l'opera 
del  Tinctor  e  la  sua  fortuna,  rivelata  anche  dalle  riproduzioni  manoscritte. 
In  queste,  il  testo  è  arricchito  da  preziose  miniature,  che  raffigurano  i  riti 
della  vauderie,  e  cioè  l'adorazione  del  caprone,  del  gatto  e  della  scimmia 
(lo  studio  del  Balmas  ne  riproduce  quattro  momenti).  Sono  elementi  di 
notévole  interesse:  oltre  ad  avere  un  carattere  di  pura  curiosità,  certa- 
mente essi  permettono  anche  una  migliore  comprensione  della  «  cultura  » 
di  quel  tempo. 

(7)  Pons  T.  G.,  La  vie  traditionnelle  dans  les  Vallées  Vaiidoises  du 
Piémont,  a  cura  del  Centre  Alpin  et  Rhodanien  de  Grenoble.  In  prepara- 
zione. (Comunicazione  personale  dell'Autore). 


62 


RECENSION'! 


Il  Balmas  sottolinea  alla  conclusione  della  sua  ricerca  quanto  l'accu- 
sa di  stregoneria  abbia  poi  pesato  sulla  fama  dei  Valdesi,  tanto  da  creare 
una  specie  di  ripulsione  da  parte  degli  storici  nell'adoperare  questo  nome. 
In  questo  quadro,  dice  egli,  anche  «  Gilles  e  Léger  rifuggono  sistemati- 
camente dall'usare  il  termine  "valdese"  nella  loro  storia  delle  chiese  delle 
Valli  ». 

È  legittimo  pensare  che  la  preoccupazione  di  non  confondere  la  sto- 
ria dei  Valdesi  delle  Valli  con  quella  dell'antica  malfamata  eresia  abbia 
condizionato  Gilles  e  Léger;  ma,  secondo  me,  essa  va  accomunata  ad  un'al- 
tra sensibilità,  forse  anche  più  importante. 

Gilles  infatti  vuole  sottolineare  l'appartenenza  del  Valdismo  del  suo 
tempo  (egli  scrive  nella  prima  metà  del  '600)  alla  comunità  delle  chiese 
riformate,  e  così  lo  spazio  riservato  al  momento  medievale  è  limitato:  la 
sua  sarà  l'histoire  ecclésiastique  des  églises  réformées...  autrefois  appe- 
lées vaudoises.  Per  lui  quello  che  conta  è  l'appartenenza  alla  Chiesa  al- 
ternativa a  quella  della  glande  Babilonia;  nel  periodo  di  controriforma 
in  cui  egli  vive,  l'accento  non  può  essere  diverso. 

La  stessa  preoccupazione  è  presente  in  Léger:  ma  la  sua  visione  della 
chiesa  alternativa  a  Roma  si  sposta  nel  tempo:  questa  chiesa,  quella  ve- 
ra, esiste  fin  dal  periodo  apostolico,  nella  continuità  più  o  meno  miste- 
riosa dei  secoli  di  mezzo.  Ed  ecco  che  allora  egli  scrive  l'histoire  des  égli- 
ses évangéliques  des  Vallées  du  Piémont  ou  vaudoises,  dove  appunto  egli 
tenta  di  stabilire  in  contrapposto  alla  successione  apostolica  dlela  chiesa 
romana  una  successione  di  testimoni  evangelici:  tra  questi  naturalmente 
anche  i  valdesi  del  Medio  Evo. 

Forse  sarebbe  anche  interessante  una  storia  della  fortuna  del  termi- 
ne «  valdese  »,  ancora  nel  '700  e  soprattutto  negli  ultimi  due  secoli...  tanto 
nella  storiografìa  protestante  che  in  quella  cattolica  e  in  quella  laica. 

Grazie  intanto  allo  studio  di  Balmas,  una  pagina  quasi  ignorata  è 
stata  riproposta  agli  studiosi. 

Augusto  A.  Hugon 

Buzzoni  Paola,  /  Praecepta  di  Scipione  Lentulo  e  l'adattamento  inglese  di 
Henry  Grantham,  Firenze,  Studi  di  filologia  inglese,  ed.  Valmartina, 
1979,  16°,  pp.  111. 

Di  Scipione  Lentulo  si  conoscono  finora  soltanto  quasi  gli  elementi 
biografici  del  periodo  «valdese»  (1558-1566),  già  evidenziati  all'inizio  del 
secolo  da  Teofilo  Gay  in  occasione  dell'edizione  della  sua  «  Historia  delle 
grandi  e  crudeli  persecutioni...  ».  E  così  pure  delle  sue  opere  e  delle  sue 
lettere,  assai  numerose,  ben  poco  è  stato  pubblicato  finora.  Ragioni  per 
cui  il  volto  completo  dell'ex-frate  diventato  pastore  riformato  è  ancora 
in  buona  parte  sconosciuto. 

Il  lavoro  che  ora  segnaliamo  mette  in  luce  un  aspetto  interessante 
della  personalità  e  della  cultura  del  Lentulo,  quella  dell'insegnamento 
della  lingua  italiana  svolto  a  Ginevra  «  in  gratiam  quorundam  nobilium 
Gallorum  »,  come  dice  egli  stesso  nella  lettera  dedicatoria:  si  tratta  di 
una  grammatica  della  lingua  italiana,  una  delle  prime  pubblicate  in  Ita- 
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lia,  interessante  per  il  periodo  in  cui  si  colloca  e  per  la  fortuna  che  questi 
«  Praecepta  »  incontrarono,  diventando  «  in  poco  più  di  un  ventennio  un 
vero  e  proprio  libro  di  testo  per  l'apprendimento  della  lingua  italiana  ». 

All'edizione  originale  del  1567,  di  Ginevra,  ne  seguì  un'altra  l'anno 
seguente;  nel  1569,  il  testo  veniva  pubblicato  a  Pavia,  con  qualche  modi- 
fica nella  lettera  dedicatoria,  destinata  a  «  camuffare  i  due  unici  cenni 
della  sua  origine  protestante  »;  e  prima  del  1650,  uscivano  ancora  altre 
tredici  edizioni  e  un  adattamento  inglese  (1575),  ristampato  nel  1587. 

È  in  particolare  di  questa  edizione  inglese,  dovuta  all'umanista  Gran- 
tham, che  si  occupa  il  nostro  testo  (un'edizione  anastatica  è  stata  fatta 
ancora  nel  1968):  i  pregi  della  grammatica  del  Lentulo,  «  il  testo  più  adat- 
to alle  necessità  di  principianti  »,  la  fecero  favorire  in  un  periodo  in  cui 
«  l'interesse  per  la  lingua  italiana  era  vivissimo  ». 

L'opera  del  Lentulo  si  collocava  «  in  un  momento  storicamente  favo- 
revole ad  una  fiorentinità  della  cultura  oltreché  del  linguaggio  »,  sulle 
orme  del  nostro  maggiore  umanista,  il  Bembo:  ed  anche  la  sua  redazione 
della  Historia  delle  persecutioni  rientrava  nel  quadro  culturale  che  il  pa- 
store si  era  proposto,  «  onde  la  nostra  natione  ne  ricevesse  il  frutto  e 
l'utilità  che  se  ne  spera  ». 

Attraverso  l'analisi  dell'opera  letteraria  del  Lentulo,  questi  acquista 
una  fisionomia  più  completa  e  più  complessa:  fu  un  pastore  riformato 
fedele  e  preparato,  di  una  coerenza  e  di  un  prestigio  notevoli,  che  gli  pro- 
venivano in  buona  parte  dalla  sua  solida  cultura  umanistica  e  dalla  lim- 
pidezza del  pensiera  maturata  attraverso  gli  studi  letterari. 

Non  si  dimentichi  inoltre  che  la  prima  parte  dell'opera  (pp.  9-38)  è 
dedicata  alla  presentazione  della  biografia  di  Scipione  Lentulo  e  delle  re- 
lative fonti. 

Nel  complesso,  un  lavoro  di  cui  siamo  grati  alla  Buzzoni,  perché  au- 
menta di  molto  la  conoscenza  fin  qui  scarsa  del  nostro  storico  cinque- 
centesco. 

Augusto  A.  Hugon 

SUI  FRANCOPROVENZALI  DELLA  DAUNIA 

È  noto  che  il  nostro  Meridione  è  ricco  di  comunità  alloglotte:  greche, 
albanesi,  croate,  provenzali  e  persino  francoprovenzali.  La  bibliografia  re- 
lativa è  abbondante,  e  rimando  senz'altro  alle  ricerche  più  recenti  dei 
Rohlfs,  Jost,  Sobrero,  Salvi  ecc.  Quel  che  voglio  segnalare  oggi  è  il  volu- 
me uscito  nella  scorsa  estate  1978  coi  tipi  dell'Atlantica  Editrice  di  Man- 
fredonia (8°,  pp.  115,  figg.  57)  e  intitolato  Storia  e  cultura  dei  Francopro- 
venzali di  Celle  e  Faeto,  a  cura  di  A.  M.  Melillo.  Esso  contiene  un  Saggio 
storico  culturale  di  Mons.  Raffaele  Castielli,  della  Facoltà  Teologica  di 
Capodimonte,  faetano,  nonché  uno  studio  su  /  Francoprovenzali  di  Capi- 
tanata del  Prof  Michele  Melillo,  a  cui  segue  una  Novella  nel  francopro- 
venzale di  Faeto  a  cura  dello  stesso  M.  Melillo.  I  due  contributi  si  com- 
pletano a  vicenda.  Ormai,  sul  piano  glottologico,  tutti  gli  addetti  al  me- 
stiere accettano  il  fatto,  appurato  fin  dal  secolo  scorso  dai  Suchier,  Asco- 
li e  Morosi,  che  l'idioma  di  Celle  e  Faeto  appartiene  ad  una  delle  aree  del 
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francoprovenzale,  e  il  Melillo  la  configura  geograficamente  nelle  regioni 
comprese  tra  l'Ain,  il  Rodano  e  l'Isère  (p.  95  e  carta  p.  97).  Non  sono  un 
glottologo  di  professione,  ma  ciò  non  mi  impedisce  di  accettare  per  con- 
vincente la  spiegazione  che  il  Castielli  ci  dà  della  circostanza  che  per  lun- 
go tempo  si  è  parlato  genericamente  di  colonie  «  provenzali  »  della  Pu- 
glia, e  che  oggi  ancora  si  stampa  a  Faeto  un  periodico  intitolato  II  Pro- 
venzale: «  A  noi  sembra  —  scrive  il  Nostro  —  che  non  sia  priva  di  consi- 
stente plausibilità  l'opinione...  con  la  quale  —  collocandosi  in  una  pro- 
spettiva politica  globale  —  si  ritiene  che  i  nostri  antenati  abbiano  potuto 
essere  indotti  a  chiamarsi  e  a  farsi  chiamare  —  dall'opinione  pubblica  dei 
paesi  limitrofi  —  «  provenzali  »  per  un  motivo  prettamente  politico,  indi- 
pendentemente dalla  realtà  delle  zone  di  loro  provenienza  d'oltralpe  e 
dalla  loro  parlata  autoctona...  Essi,  denominandosi  e  facendosi  denomi- 
nare «  provenzali  »,  possono  aver  voluto  indicare  soltanto  il  fatto  che  la 
loro  chiamata  dalla  Francia,  l'insediamento  e  la  successiva  sistemazione 
su  questi  monti  erano  strettamente  collegati  all'iniziativa  della  nuova  vit- 
toriosa dinastia  angioina,  percepita  ovunque  —  ma  soprattutto  nelle  no- 
stre zone  —  come  'provenzale'  »  (p.  20). 

Se  dunque  dal  punto  di  vista  linguistico  le  cose  sembrano  degnamen- 
te risolte,  si  è  però  tuttora  in  alto  mare  per  ciò  che  concerne  la  prove- 
nienza, nel  tempo  e  nello  spazio,  di  quei  gruppi  i  cui  discendenti  parlano 
ancora  oggi  quell'idioma  nelle  alte  terre  della  Daunia.  Mentre  il  Castielli, 
ricordando  le  tre  «  ipotesi  storiche  che  sono  state  finora  avanzate  adgli 
studiosi  in  merito  alle  origini  di  Faeto  e  Celle  »  —  e  cioè  la  valdese  (risa- 
lente al  periodo  della  cattività  avignonese),  la  militare  angioina  (soldati 
inviati  da  Carlo  I  d'Angiò  nel  mal  ridotto  castello  di  Crepacuore  con  un 
editto  del  1269)  e  la  coloniale  angioina  (coloni  inviati  a  Lucerà  sempre  da 
quel  primo  Carlo  con  editti  del  1274  e  1276)  — ,  definisce  la  prima  come 
«  pochissimo  attendibile  sul  piano  storico  »,  la  seconda  come  «  neutra  ri- 
spetto al  problema  della...  provenzalità  »,  e  la  terza  come  quella  «  che  pos- 
siede una  sua  seria  attendibilità»  (pp.  9-11);  il  Melillo  invece  preferisce 
distinguere  gli  storici  in  due  gruppi  (p.  84):  quelli  «  che  fanno  risalire  la 
costituzione  delle  colonie  di  Celle  e  Faeto  ai  tempi  degli  Angioini  »  (e  si 
tratterebbe  qui  delle  due  ipotssi  militare  e  coloniale  del  Castielli  fuse  in- 
sieme), e  quelli  «  che  la  fanno  risalire  al  periodo  della  cattività  avigno- 
nese »  (cioè  l'ipotesi  valdese).  Purtroppo,  il  saggio  del  Melillo  è  monco 
delle  note,  pur  segnate  con  numeretti  progressivi  nel  corso  del  testo,  e 
perciò  non  possiamo  controllare  con  la  dovuta  serietà  i  suoi  riferimenti 
storiografici,  ma  sia  lui  che  il  Castielli  sono  propensi  a  fare  propria  l'ipo- 
tesi angioina,  anche  se  quella  valdese  ha  avuto  il  suffragio  del  Rohlfs 
(p.  10  e  12). 

Mons.  Castielli  ha  ragioni  da  vendere  quando,  pur  accettando  i  risul- 
tati conseguiti  col  criterio  linguistico,  ne  individua  tuttavia  i  limiti,  insi- 
stendo nel  dire  che  il  problema  delle  origini  di  Celle  e  Faeto  non  è  sol- 
tanto un  fatto  linguistico,  ma  anche  un  fatto  storico-geografico  e,  perché 
no?,  anche  politico  (p.  8  e  13-21).  Egli  però,  scartando  di  proposito  l'ipo- 
tesi valdese,  ha  automaticamente  escluso  dalla  sua  indagine  il  fatto  reli- 
gioso, che  invece  ha  un  certo  peso  nel  discorso  del  Melillo.  Nel  rifiutare 
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l'ipotesi  valdese,  il  Castielli  afferma  che  le  «  affermazioni  dello  Gilles  »  — 
uno  storico  valdese  del  Seicento  che  fu  tra  i  primi  a  porre  verso  il  1400 
lo  stanziamento  di  suoi  correligionari  in  Daunia  (cf.  il  testo  del  Gilles  ci- 
tato da  Melillo  a  p.  88)  —  «  mancano  di  ogni  documentazione  scientifica 
e  mal  si  conciliano  con  una  serie  di  fatti  che  rendono  estremamente  im- 
probabile un  rifugiarsi  di  eretici  nelle  nostre  zone,  in  un  tempo  in  cui 
queste  erano  tenute  sotto  attenta  vigilanza  dalla  Inquisizione  del  regno 
di  Napoli  »  (p.  10).  Il  richiamo  all'attenta  vigilanza  dell'Inquisizione,  se 
per  pura  ipotesi  può  aver  valore  per  la  Daunia,  non  conta  però  per  un'al- 
tra regione  del  Sud  che  pur  rientrava  nella  stessa  giurisdizione  inquisito- 
riale,  cioè  la  Calabria,  dove  i  valdesi  vissero  indisturbati  fino  alla  metà 
del  secolo  XVI.  D'altra  parte  si  sa  che,  se  l'Inquisizione  non  agì  in  Cala- 
bria —  e  per  analogia  non  avrebbe  agito  neppure  in  Daunia  — ,  è  perché 
i  valdesi  di  quei  secoli  erano,  come  suol  dirsi  oggi,  nicodemiti,  cioè  este- 
riormente professavano  il  culto  cattolico  ma  nell'intimo  lo  rigettavano, 
paghi  di  essere  visitati  segretamente  di  tanto  in  tanto  dai  loro  ministri 
itineranti  (i  famosi  barba),  ai  quali  si  confessavano  chiedendo  a  Dio  il 
perdono  dei  loro  peccati,  tra  cui  evidentemente  il  loro  mimetismo  reli- 
gioso dovuto,  si  sa,  a  ragioni  di  prudenza  e  di  sopravvivenza.  Quando  poi 
nel  1532  i  valdesi  della  diaspora  europea  aderirono  alla  riforma  pre-calvi- 
nista —  e  lo  fecero  a  quel  Sinodo  di  Chanforan,  nel  cuore  delle  Valli  val- 
desi del  Piemonte,  al  quale  parteciparono  anche  delegati  delle  comunità 
meridionali  — ,  queste  ultime  furono  invitate  dai  riformatori  d'oltralpe 
ad  uscire  dalla  clandestinità,  il  che  provocò  il  rapido  intervento  dell'In- 
quisizione, ferocissimo  in  Calabria  nel  1561,  meno  feroce  in  Daunia  nel 
1563-1564. 

È  storia  nota,  ma  se  affermo  che  l'Inquisizione  operò  anche  in  Dau- 
nia, sollevo  un  problema  che  i  nostri  due  saggisti  non  affrontano  nemme- 
no o  soltanto  in  parte.  È  strano  che  né  il  Castielli  né  il  Melillo  ricordino 
due  saggi  fondamentali  di  un  chiarissimo  gesuita,  Mario  Scaduto,  che  nel 
1946  e  nel  1966  illustrò  con  ampia  documentazione  le  missioni  di  suoi 
confratelli  tra  i  Valdesi  della  Capitanata  e  dell'Irpinia  nel  biennio  1563- 
1564  (cf.  «  Arch.  Hist.  Soc.  Jesu  »,  vol.  XV,  1946,  pp.  1-76,  e  vol.  XXXV,  1966, 
pp.  3-78).  Melillo  poi  (p.  91)  affaccia  un'ipotesi  questa  volta  valdesiana 
(dallo  spagnolo  Juan  de  Valdès  riformatore  a  Napoli  nella  prima  metà 
del  secolo  XVI),  affermando  in  tutte  lettere  che,  «  se  di  eresia  si  vorrà 
parlare,  anche  per  Celle  e  Faeto,  ci  si  deve  riferire  a  quel  vasto  movimento 
valdesiano,  e  non  valdese  però,  che  aveva  fatto  di  Napoli  il  centro  della 
propaganda  evangelica  nel  Mezzogiorno  ».  Ora,  pur  non  escludendo  a 
priori,  anche  qui  però  come  semplice  ipotesi  di  lavoro,  dei  fermenti  val- 
desiani  anche  in  Daunia,  è  per  lo  meno  curioso  che  non  si  tenga  minima- 
mente conto  delle  ricerche  dello  Scaduto,  che  documetano  senza  ombra 
di  dubbio  la  presenza  valdese  non  solo  a  Celle  e  a  Faeto,  ma  anche  a  Vol- 
turara,  Motta  Montecorvino,  Montaguto,  Monteleone,  cioè  nelle  diocesi  di 
Volturara,  Troia,  Bovino  e  Ariano.  Che  questi  valdesi  siano  venuti  colà 
a  più  riprese  e  in  date  diverse,  o  a  partire  dal  1400  come  vuole  il  Gilles 
o  persino  dalla  seconda  metà  del  secolo  XIII  come  ipotizzava  nel  1902  il 
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Rivoire  partendo  dai  dati  offerti  fin  dal  1882  dal  Gallucci  nella  sua  ben 
nota  Storia  cronologica  di  Faeto,  è  un  altro  problema  sul  quale  c'è  anco- 
ra parecchio  da  indagare. 

Giovanni  Gonnet 

Denys  Bouteroue,  Discorso  breve  delle  persecuzioni  occorse  in  questo 
tempo  alle  Chiese  del  Marchesato  di  Saluzzo  (1620),  a  cura  di  Enea 
Balmas  e  Grazia  Zardini  Lana,  con  1  cartina,  24  ili.  f.  t.,  Torino,  Clau- 
diana (Collana  storici  valdesi,  5,  seconda  sez.),  1978,  8°,  pp.  271. 

Proseguendo  nel  ricupero  e  nella  collocazione  in  un  quadro  storico 
il  più  possibile  completo  dei  testi  storici  minori  del  XVI  e  del  XVII  se- 
colo, Balmas  ci  sottopone  questa  volta  un  lavoro  finora  poco  tenuto  in 
considerazione,  ma  molto  utile  per  conoscere  meglio  le  vicende  della  Ri- 
forma in  Piemonte  fuori  della  zona  delle  Valli  Valdesi. 

Denys  Bouteroue,  pastore  e  pubblicista  ugonotto  di  un  certo  rilievo, 
fu  con  ogni  probabilità  l'autore  o  il  curatore  dell'opera  presa  in  esame: 
ma  più  che  la  figura  dell'autore,  interessa  evidentemente  il  contenuto  del 
Bref  discours  des  persecutions  odiernes  en  ce  temps  aux  Eglises  du  Mar- 
quisat de  Saluées,  Genève,  1620  (riprodotto  anastaticamente  nel  nostro 
volume  e  tradotto  da  G.  Zardini  Lana,  con  note  della  stessa  e  di  E.  Bal- 
mas). Si  tratta  dei  fatti  che  segnarono  praticamente  l'epilogo  della  dissi- 
denza riformata  nel  Marchesato,  ed  opportunamente  il  testo  è  accompa- 
gnato dalle  Lettres  des  fidèles  du  Marquisat  de  Saluées...  1619,  e  da  Le 
Bannissement  des  gens  de  la  religion...^  Paris,  1619,  e  cioè  da  altri  due 
documenti  che  integrano  il  quadro  storico  e  politico  di  tutta  la  vicenda. 

Il  Marchesato  di  Saluzzo  (la  storia  della  Riforma  nella  regione  fino 
alla  sua  annessione  al  Ducato  di  Savoia  è  stata  ampiamente  presentata 
da  Arturo  Pascal)  veniva  conquistato  nel  1588  dal  Duca  di  Savoia  Carlo 
Emanuele  I,  ma  acquisito  definitivamente  nel  1601:  dall'anno  seguente 
inizia  la  definitiva  repressione  delle  comunità  protestanti,  con  l'esilio  di 
centinaia  di  famiglie  verso  le  Valli  o  verso  le  regioni  francesi  o  la  Sviz- 
zera. Ma  gli  anni  successivi,  con  le  tormentate  vicende  belliche  e  gli  in- 
terventi più  o  meno  aperti  del  condottiero  ugonotto  Lesdiguières  per- 
mettono ancora  ai  riformati  del  Saluzzese  rimasti  sul  posto  non  solo  di 
prendere  fiato,  ma  di  creare  un  certo  risveglio  nelle  comunità,  accompa- 
gnato dall'interesse  anche  pecuniario  dei  sinodi  francesi  del  periodo. 

Negli  anni  1618  e  1619  la  repressione  antiriformata  riprese  vigore: 
Marchisio  e  Mongia,  due  esponenti  della  dissidenza,  il  21  ottobre  1619  era- 
no condannati  a  morte:  le  accuse  di  delitti  comuni  che  tentarono  di  giu- 
stificare la  loro  esecuzione  da  parte  delle  autorità  ducali,  spinsero  il  si- 
nodo di  Briançon  a  fare  stampare  il  Bref  discours,  che  doveva  quindi  ri- 
stabilire la  verità  dei  fatti  e  suonare  come  condanna  dei  persecutori.  Il 
tono  del  libretto  diventa  notevolmente  agiografico,  oltreché  polemico,  e  si 
respira  ampiamente  lo  spirito  delle  Histoires  des  martyrs  dell'epoca. 

Ma  il  Bref  discours  è  anche  ricco  di  altri  elementi,  che  Balmas  mette 
acutamente  in  evidenza:  il  ricupero  «  francese  »  delle  vicende  del  Marche- 
sato, l'affacciarsi  del  problema  della  tolleranza...  Viene  anche  affermato 
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che  il  protestantesimo  del  Marchesato  era  «  prevalentemente  urbano  e 
accogliente  nel  suo  seno  non  soltanto  notabili,  ma  anche  intellettuali, 
professionisti  (medici,  notai),  uomini  d'arme:  quadri  medi  e  superiori, 
per  usare  l'espressione  moderna  ».  Una  situazione  diversa  da  quella  del 
Valdismo  delle  Valli  «  tipicamente  rurale  nella  sua  struttura  sociale  »,  e 
che  forse  avrebbe  permesso  «  quella  via  italiana  che  il  valdismo  imboc- 
cherà nel  XIX  secolo  dopo  l'emancipazione  ». 

Su  questa  visione  abbiamo  qualche  riserva:  se  infatti  i  nomi  che  noi 
conosciamo  della  riforma  saluzzese  sono  quelli  di  un  certo  ceto  sociale, 
non  dobbiamo  dimenticare  che  accanto  a  questa  minoranza  le  altre  cen- 
tinaia di  esiliati  o  rifugiati  erano  contadini  e  povera  gente;  come  d'altra 
parte  alle  Valli  già  in  quel  periodo,  accanto  alla  massa  contadina,  risulta 
esistente,  seppure  modesta,  una  classe  di  professionisti  e  di  «  benestan- 
ti »,  al  cui  livellamento  sul  piano  sociale  avrebbero  poi  provveduto  le  vio- 
lenze del  1655  e  del  1686/90. 

La  produzione  letteraria,  sia  pure  limitata  al  campo  storico  o  teolo- 
gico, di  Pietro  Gilles,  di  Antonio  e  Giovanni  Léger,  di  Francesco  Guérin, 
tutti  del  primo  seicento,  rivelano  anche  nelle  Valli  un  discreto  livello 
culturale. 

Questo  è  però  un  discorso  che  meriterebbe  un'analisi  assai  più  pro- 
fonda ed  accurata,  e  forse  le  affermazioni  del  Balmas  serviranno  ad  in- 
coraggiarla . 

A  parte  questo  problema,  le  pagine  del  Balmas  sono  sempre  stimo- 
lanti per  la  finezza  delle  analisi  e  la  precisione  degli  elementi  critici. 

Ci  sia  permesso,  concludendo,  di  completare  il  quadro  delle  vicende 
saluzzesi  del  '600  con  qualche  documento  ancora  sconosciuto. 

L'allarme  per  le  vicende  della  Riforma  in  quella  regione  era  iniziato 
fin  dalle  repressioni  del  1602,  e  l'anno  seguente  venivano  pubblicati  due 
opuscoli  interessanti:  Consolation  en  forme  d'exhortation  aux  fidelles  des 
Eglises  Réformées  de  Piedmont  et  autres  lieux  circonvoisines ,  persécu- 
tés pour  la  profession  de  l'Evangile,  1603,  pp.  15,  e  Déclaration  faite  par 
ceux  des  vallées  de  Luzerne,  le  Perouse,  S.  Germain  et  Marquisat  de  Sa- 
luées, Persécutez  et  exilez  de  leurs  pays,  maisons  et  biens  par  le  Duc  de 
Savoye  leur  Prince,  1603,  pp.  8. 

Una  parte  dei  profughi  del  Saluzzese  si  era  rifugiato  in  val  Luserna, 
dove  trovarono  fraterna  accoglienza  tra  i  correligionari,  pur  avendo  la- 
sciato nei  paesi  d'origine  case  e  beni.  Possiamo  conoscere  in  parte  le 
loro  traversie  attraverso  due  atti  notarili  conservatici  in  copia  (Archivio 
dei  Luserna  d'Angrogna,  m.  94,  presso  Biblioteca  Reale  di  Torino).  Il  28 
novembre  1609  un  gruppo  di  rifugiati,  tanto  a  nome  proprio  che  a  nome 
«  di  persone  seicento  vinti  otto  et  famiglie  ducento  »,  delegavano  Mr.  Ber- 
nardino Melliore  di  Verzuolo  a  recarsi  a  Torino  per  ottenere  dal  Duca 
il  permesso  di  provvedere  ai  loro  beni  recandosi  nei  rispettivi  comuni. 
L'atto,  redatto  in  Torre  in  casa  di  Carlo  Garnero,  era  firmato  da:  Andrea 
Fornero,  Carlo  Garnero,  Costanzo  Viviano,  Lodovico  Giaime,  Eliseo  De 
Viso,  Joanne  Loche,  Abramo  Loche,  Lodovico  Malerba,  Bastiano  Borseto, 
Isac  Giolito,  Giane  Ferro,  Moise  Einart,  Gioanne  Clemente,  Paulo  Marti- 
na, Pietro  Cuniglio. 
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Ma  i  passi  fatti  presso  il  Duca  evidentemente  non  ebbero  nessun  ef- 
fetto, se  l'anno  seguente,  il  sedici  dicembre,  un  consimile  atto  notarile  ve- 
niva nuovamente  fatto  in  S.  Giovanni,  con  delega  ancora  a  Bernardino 
Migliore  e  a  Isacho  Giolitti  «  habitante  in  Guigliestre  »:  i  comparenti  era- 
no questa  volta  Carlo  Garnero,  Giovanni  Marino,  Giovanni  Bernachia, 
Giovanni  Luigi  Giaime,  Moyse  Enaudo,  Sebastiano  Borsetto,  Giov.  Anto- 
nio Pignitto,  Spirito  Gilio,  Giovanni  Clemente,  Giovanni  Financho,  «  tutti 
refugiati  et  esiliati  ». 

Non  sappiamo  l'esito  di  questa  seconda  delega,  ma  dal  Breve  discorso 
vediamo  che  simili  pratiche  furono  poi  ripetute  dai  profughi,  sempre  allo 
scopo  di  poter  provvedere  ai  propri  beni  in  qualche  modo. 

La  storia  è  fatta  anche,  e  sovente  soprattutto,  di  questi  interessi... 

Augusto  A.  Hugon 

Giampaolo  Zucchini,  Riforma  e  Società  nei  Grigioni.  G.  Zanchi,  S.  Fio- 
rillo, S.  Lentulo  e  i  conflitti  dottrinari  e  socio-politici  (  1563-1567 ), 
Coirà,  1978,  pp.  119. 

In  questo  lavoro  viene  considerato  soprattutto  il  grave  periodo  di 
crisi  della  comunità  di  Chiavenna  dopo  la  morte  di  Agostino  Mainardi 
fino  all'arrivo  di  Scipione  Lentulo,  e  cioè  del  ministerio  di  Gerolamo 
Zanchi.  Il  Mainardi  aveva  retto  per  lunghi  anni  quella  chiesa,  nonostante 
gravi  contrasti  teologici,  in  particolare  con  Camillo  Renato:  ma  il  suo 
prestigio,  la  sua  dottrina,  ed  evidentemente  anche  una  certa  diplomazia, 
gli  avevano  permesso  di  superare  gli  ostacoli.  Alla  sua  morte  nel  1563,  la 
chiesa  di  Chiavenna,  composta  soprattutto  di  una  élite  nobiliare  e  bor- 
ghese, mandò  a  cercare  il  bergamasco  Gerolamo  Zanchi,  allora  a  Stra- 
sburgo, e  favorevolmente  noto  per  la  sua  preparazione,  ma  non  ancora 
conosciuto  per  il  suo  spirito  autoritario,  la  sua  dubbia  collocazione  dot- 
trinaria tra  Lutero,  Zwingli  e  Calvino.  Come  molti  dei  suoi  colleghi  ita- 
liani profughi  per  motivi  religiosi,  egli  era  un  irrequieto,  se  non  un  anar- 
chico, perché  incapace  di  legarsi  del  tutto  ad  una  delle  confessioni  di 
fede  protestanti  dopo  aver  scelto  l'esilio  in  nome  della  libertà  di  pensiero. 

Così,  giunto  a  Chiavenna,  lo  Zanchi  si  trovò  subito  in  urto  con  l'altro 
pastore,  il  casertano  Simone  Fiorillo,  che  aveva  osteggiato  la  sua  nomina 
e  che  rivendicava  per  sé  solo  il  ministerio  della  comunità:  lo  Zanchi,  se- 
condo le  accuse  mossegli,  fin  dal  suo  arrivo  aveva  occupato  alloggio  par- 
rocchiale e  chiesa,  e  nella  prima  predica  aveva  tolto  la  parola  al  Fiorillo, 
sostenendo  poi  che  la  predica  domenicale  doveva  toccare  solo  al  titolare 
e  non  ad  un  collaboratore  qualsiasi. 

Messi  su  questo  piano,  evidentemente  i  rapporti  dello  Zanchi  con  il 
collega  e  con  tutta  la  comunità  non  promettevano  nulla  di  buono:  ed  in- 
fatti i  tre  anni  che  seguirono  furono  un  susseguirsi  di  acrimoniose  catti- 
verie, in  cui  davvero  c'è  da  chiedersi  dove  fosse  lo  spirito  cristiano  e  me- 
ravigliarsi come  le  conseguenze  di  una  simile  situazione  non  rovinassero 
la  chiesa. 

Lo  Zucchini  cerca  di  identificare  anche  dei  motivi  dottrinari  e  teolo- 
gici a  monte  o  a  fianco  delle  rivalità  di  natura  personale  e  di  carattere: 
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ma  ci  pare  davvero  che  qui  pesantemente  incidevano  nella  situazione  pro- 
prio le  questioni  personali,  l'arroganza  e  la  prepotenza.  Il  tutto  poi  men- 
tre serpeggiava  e  mieteva  vittime  nella  zona  anche  la  peste. 

Nel  1567,  a  seguito  di  una  disputa  tra  comunità  e  pastore  relativa  alla 
nomina  degli  anziani  (e  Zanchi  aveva  anche  sostenuto  la  necessità  di  sce- 
gliere questi  ultimi  non  solo  tra  nobili  e  colti,  ma  tra  quelli  di  più  mode- 
sta estrazione  sociale)  il  pastore  fu  sospeso  dalla  predicazione  e  la  que- 
stione demandata  al  sinodo  di  Coirà:  questo  consesso  cercò  una  soluzio- 
ne di  compromesso,  ma  lo  Zanchi  non  accettò  e  si  allontanò  dai  Grigioni 
per  andare  poi  ad  Heidelberg. 

A  sostituirlo  a  Chiavenna  venne  chiamato  il  napoletano  Scipione  Len- 
tulo,  già  pastore  nelle  Valli  Valdesi,  e  rifugiato  quindi  nel  1566  o  '67  a 
Monte  Sondrio.  Anche  su  Lentulo  abbiamo  in  questa  ricerca  dello  Zuc- 
chini un  documento  poco  lusinghiero:  si  tratta  di  una  dichiarazione  della 
chiesa  di  Monte  Sondrio,  in  cui  il  pastore  viene  presentato  come  attacca- 
to al  denaro,  superbo,  autoritario.  «  Nissuno  di  quella  chiesa  era  degno 
di  raggionar  con  lui  »,  avrebbe  affermato,  e  «  che  per  non  servire  a  zapa- 
tori  e  peccorari  si  era  partito  di  Piemonte,  e  però  se  ne  voleva  liberare 
et  accomodarsi  altrove  et  starsi  riposato  ». 

La  figura  di  Lentulo,  che  finora  ci  risultava  immune  da  simili  accuse, 
ne  risulta  evidentemente  un  po'  compromessa!  Del  resto,  del  periodo  gri- 
gionese  del  Lentulo,  che  fu  anche  il  più  lungo  della  sua  vita  (un  quarto 
di  secolo)  non  sappiamo  che  molto  poco,  per  quanto  numerose  lettere 
sue  e  molti  documenti  di  quel  periodo  permetterebbero  una  più  chiara 
conoscenza  della  sua  personalità. 

Il  lavoro  di  Zucchini,  fondato  in  gran  parte  su  documenti  inediti  del- 
l'Archivio di  Stato  dei  Grigioni  (pubblicati  in  appendice,  pp.  63-107),  reca 
un  buon  contributo  alla  conoscenza  della  tormentata  storia  della  Rifor- 
ma e  dei  suoi  "irregolari"  protagonisti  italiani. 

Augusto  Armand  Hugon 
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Intese  (Le)  tra  Stato  e  confessioni 
religiose  -  Problemi  e  prospettive. 
Milano,  Giuffré,  1978,  8°,  pp.  239. 

Questo  volume,  a  cura  di  C.  Mi- 
rabella e  patrocinato  dalla  Facoltà 
di  Giurisprudenza  dell'Università  di 
Parma,  riporta  gli  atti  del  secondo 
convegno  tra  studiosi  di  diritto  ec- 
clesiastico tenuto  a  Parma. 

Segnaliamo,  tra  gli  altri  contri- 
buti, quello  di  Giorgio  Peyrot,  Si- 
gnificato e  portata  delle  intese  (pp. 
49-82),  oltre  a  due  altri  interventi 
del  medesimo  in  sede  di  discussio- 
ne. 

Il  volume  reca  inoltre  in  appen- 
dice (pp.  229-239)  le  Note  informa- 
tive sul  progetto  per  l'intesa  tra  la 
Repubblica  Italiana  e  le  Chiese  val- 
desi e  metodiste. 


Elena  Rotelli,  Fra  Dolcino  e  gli 
apostolici  nella  storia  e  nella  tra- 
dizione, Torino,  Claudiana,  1979, 
16°,  pp.  125. 

Il  volumetto  si  colloca  in  una  col- 
lana che  ha  propositi  divulgativi,  e 
che  conserva  peraltro  piena  serietà 
scientifica.  La  prefazione  (di  D.  Ma- 
selli)  ammette  che  non  molto  c'è  da 
aggiungere  alla  conoscenza  dell'ere- 
tico, ma  che  si  può  inserirlo  meglio 
nel  fermento  ereticale  del  suo  tem- 
po: gli  apostolici  dolciniani  hanno 


affinità  con  i  francescani  spirituali, 
respirarono  abbondantemente  lo 
spirito  millenarista  così  diffuso  al 
loro  tempo,  e  comune  con  le  altre 
eresie  contemporanee  è  il  desiderio 
del  ritorno  alla  semplicità  evange- 
lica. 

Fra  Dolcino  poi  ha  il  singolare 
privilegio  di  sopravvivere  ancora 
oggi  nella  tradizione  culturale  e  so- 
ciale della  Valsesia  e  se  il  cippo  ele- 
vato nel  1907  in  occasione  del  VI 
centenario  del  suo  martirio  è  anda- 
to distrutto  ad  opera  del  fascismo 
nel  1927,  esso  è  stato  ricostruito  nel 
1974.  Dietro  alla  figura  di  Fra  Dol- 
cino, contestatore  e  martire,  l'anar- 
chismo ed  il  socialismo  di  un  secolo 
fa  hanno  visto  un  simbolo  ed  ancor 
oggi  il  suo  ricordo  sopravvive  nel 
biellese  come  espressione  dell'insop- 
primibile libertà  di  pensiero. 

Valido  e  simpaticamente  presen- 
tato questo  saggio  della  Rotelli,  che 
ricollega  la  storia  di  oggi  a  lontane 
matrici  medievali. 


Medioevo  ereticale,  a  cura  di  Ovi- 
dio Capitani,  Bologna,  Il  Mulino, 
1977,  pp.  323. 

Si  tratta  di  una  silloge  di  nove 
contributi  già  noti,  preceduti  da 
un'introduzione  e  seguiti  da  «  indi- 
cazioni bibliografiche  per  ulteriori 
approfondimenti  »,    con  intenzione 
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da  parte  del  curatore  di  completa- 
re la  sua  precedente  raccolta,  L'ere- 
sia medievale  (stessa  casa  editrice, 
1971,  1972,  1974). 

Tra  i  contributi  trova  posto,  per 
la  prima  volta  in  traduzione  italia- 
na di  Teresa  Grandi,  il  saggio  di 
Gottfried  Koch,  Die  Frati  im  mitte- 
lalterlichen  Katharismus  und  Wal- 
densertum,  Studi  Medievali  V 
(1964),  pp.  742-774,  col  titolo  La  don- 
na nel  Catarismo  e  nel  Valdismo 
medievali,  pp.  245-275. 

In  esso,  come  è  noto,  il  Koch  ri- 
vedeva il  suo  pensiero  sul  posto  del- 
la donna  nell'eresia  valdese  qua- 
le l'aveva  presentato  nell'opera 
Frauenfrage  und  Ketzertum  im 
Mittelalter,  Berlin,  1962,  ridimensio- 
nandone l'importanza  che  il  primis- 
simo periodo  dell'eresia  valdese 
sembrava  averle  dato,  e  che  venne 
poi  perdendosi  nel  successivo  cam- 
mino ereticale. 


Petacco  Arrigo,  Il  Cristo  dell'Amia- 
ta.  La  storia  di  David  Lazzaretti. 
Milano,  Mondadori,  1978,  8°,  pp. 
189,  ill. 

Davide  Lazzaretti,  nato  nel  1834, 
fu  una  personalità  di  straordinaria 
sensibilità  religiosa,  che  riuscì  a 
circondarsi  di  un  gran  numero  di 
seguaci,  che  vedevano  in  lui  un  pro- 
feta figlio  di  Dio.  Il  suo  messaggio 
fu  particolarmente  gradito  agli  stra- 
ti proletari,  cui  la  predicazione  del- 
la comunanza  dei  beni  e  l'abolizio- 
ne della  proprietà  privata  rappre- 
sentava l'avvicinarsi  di  un'era  di 
maggiore  giustizia  sociale. 

L'attività  del  Lazzaretti  cominciò 
a  preoccupare,  oltre  alla  chiesa,  an- 
che lo  stato,  e  in  una  azione  di  re- 
pressione poliziesca,  il  profeta  fu 


colpito  in  fronte  da  un  colpo  di  fu- 
cile: era  l'agosto  1878. 

Le  vicende  di  questo  singolare 
personaggio  sono  presentate  in  to- 
no divulgativo  e  piacevole  dal  Pe- 
tacco, cui  non  manca  la  capacità 
giornalistica  della  narrazione. 


Parisi  A.  F.,  La  tipografia  pinerole- 
se  dal  1700  al  1800.  Pinerolo-Tori- 
no,  Sistema  Bibliot.  Prov.,  1978, 
8°,  pp.  114. 

Sono  presentati,  più  nelle  loro  no- 
tizie biografiche  che  nelle  loro  opere 
una  dozzina  di  stampatori  e  tipo- 
grafi di  Pinerolo,  a  partire  da  Giu- 
seppe Sterpone  nella  prima  metà 
del  '700.  Su  di  essi  si  conoscevano 
finora  poche  notizie,  ora  raccolte 
con  cura  dal  Parisi.  Notiamo  anche 
il  libraio  Lorenzo  Bellion  di  Miche- 
le, di  cui  l'A.  ha  raccolto  pochi  ele- 
menti, ma  che  era  un  valdese  di 
S.  Giovanni. 


Robert  Kalivoda,  Revolution  und 
Ideologie.  Der  Hussitismus.  Kòln- 
Wien,  Bòhlau  Verlag,  1976,  pp.  397. 

L'opera  che  presentiamo  è  «  il 
tentativo  di  una  spiegazione  filoso- 
fica e  di  una  analisi  della  rivoluzio- 
ne hussita  e  del  pensiero  hussita  ». 
In  essa  l'Autore  tratta  naturalmen- 
te anche  dei  Valdesi  che  tanti  rap- 
porti ebbero  con  l'hussitismo.  Giu- 
dica il  valdismo  «  il  più  diffuso  mo- 
vimento eretico  che  ha  avuto  una 
importante  funzione  nella  creazione 
di  una  opposizione  popolare  dal 
XIII  al  XV  secolo  e  al  contempo  ha 
rappresentato  un  notevole  elemen- 
to nello  sviluppo  dell'ideologia  con- 
tadino-plebea »  (p.  49). 

Il  Kalivoda  prende  in  esame  sol- 
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tanto  il  ramo  lombardo-tedesco  del 
movimento  valdese  perché  «  la  con- 
cezione radicale  di  questo  gruppo 
italiano  si  diffuse  (...)  nell'Europa 
centrale  e  in  ispecie  nel  territorio 
tedesco-boemo»  (p.  281). 

L'ideale  della  perfezione  predica- 
to dai  Valdesi  divenne  «  espressione 
della  situazione  materiale  e  sociale 
dei  ceti  subalterni.  II  lavoro  pro- 
duttivo, che  in  quel  tempo  era  de- 
stino dei  contadini,  degli  artigiani 
e  dei  poveri,  divenne  un  elemento 
dell'ideale,  perfetta  vita  cristiana. 
L'approvazione  della  povertà  è  di- 
venuta da  allora  l'approvazione  del- 
la povertà  della  parte  produttrice 
della  società,  il  cui  lavoro  era  orga- 
nicamente unito  a  una  vita  dura, 
piena  di  rinunce  e  alla  povertà 
stessa.  Che  questo  sia  stato  il  vero 
senso  della  concezione  valdese  del- 
l'ideale di  povertà  e  della  perfezio- 
ne cristiana,  lo  provano  in  manie- 
ra ben  convincente  le  fonti,  dalle 
quali  risulta  che  durante  tutto  il 
XIII  secolo  per  i  Lombardi  il  lavo- 
ro era  «  il  primo  dovere  di  un  predi- 
catore valdese  »  (p.  54). 

V.  Vinay 


Walter  L.  Wakefield,  Heresy,  Cru- 
sade and  Inquisition  in  Southern 
France  1110  -  1250.  Barkeley  and 
Los  Angeles,  University  of  Cali- 
fornia Press,  1974,  pp.  288. 

L'Autore  consacra  un  paragrafo 
alle  origini  valdesi  (pp.  4349).  Sot- 
tolinea l'importanza  della  povertà 
nella  vita  dei  primi  predicatori  val- 
desi: «  emphasis  on  poverty  as  es- 
sential to  salvation  »  (p.  43),  pur 
conoscendo  la  tesi  opposta  del  Sel- 
ge  (  «  arguing  that  for  Waldes  po- 


verty was  a  motive  secondary  to 
zeal  for  preaching  »,  p.  49).  Ritiene 
che  i  Valdesi  nella  Linguadoca  fos- 
sero sempre  inferiori  di  numero  ai 
Catari  e  di  questi  meno  pericolosi. 
I  Valdesi  «  were  usually  regarded 
by  orthodox  Christians  as  less  dan- 
gerous »  (p.  47).  All'inizio  del  XIII 
secolo  i  Catari  nella  Linguadoca  sa- 
rebbero stati  1000  -  1500.  La  conver- 
sione di  Durando  d'Osca  nel  1207 
avrebbe  ridotto  notevolmente  il  nu- 
mero dei  Valdesi  (p.  132).  Il  Wake- 
field conosce  la  bibliografia  più  re- 
cente sui  Valdesi,  ma  non  menzio- 
na mai  la  Bibliografia  valdese  di 
Armand  Hugon  -  Gonnet  e  sembra 
ignorare  il  nostro  B. 

V.  Vinay 


Zanella  Gabriele,  Malessere  ereti- 
cale in  Valle  Padana  (1260-1308). 
Riv.  di  storia  e  letter,  religiosa, 
1978,  n.  3,  pp.  341-391. 

L'autore  si  pone  alcune  domande 
tendenti  a  proporre  una  specie  di 
sintesi  dei  molti  studi  consacrati  a 
questo  periodo:  il  sottotitolo  del- 
l'articolo è  infatti:  Gli  interrogativi 
di  una  ricerca:  1)  Quando?  2)  Do- 
ve? 3)  Quanti?  4)  Come? 

Le  risposte  che  vengono  tentate, 
più  che  essere  esaurienti,  evidenzia- 
no ancora  molte  incertezze  e  mol- 
te lacune,  fin  qui  non  risolte  dagli 
studiosi. 

Quindi,  nonostante  «  la  ricchezza 
della  documentazione  »  cui  l'autore 
accenna,  ci  pare  che  essa  non  sia 
ancora  in  grado  di  permettere  una 
storia  esauriente  dell'eresia  italia- 
na del  nord,  che  ci  appare  sempre 
più  come  un  fenomeno  caratteriz- 
zato dalla  frammentarietà  e  dall'in- 
dividualismo. 
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Marvin  W.  Anderson,  Royal  Idola- 
try: Peter  Martyr  and  the  Refor- 
med Tradition,  in  «  Archiv  fur  Re- 
formationsgeschichte»  69  (1978), 
pp.  157-201. 

Nel  suo  commento  a  Rom.  13,  1-3 
Pietro  Martire  Vermigli  si  esprime 
contro  la  legittimità  della  resisten- 
za di  singoli  cittadini  alle  autorità 
costituite;  ma  presenta  esempi  ve- 
terotestamentari di  conflitto  di  au- 
torità inferiori  con  quelle  di  grado 
superiore.  Egli  giustifica  questa  op- 
posizione politica,  che  è  in  realtà 
contro  l'idolatria,  e  motiva  la  sua 
tesi  con  numerose  citazioni  bibli- 
che e  di  testi  di  natura  storica  e 
giuridica.  La  sua  posizione  appare 
influenzata  sia  dal  pensiero  lutera- 
no del  Brenz  che  da  quello  riforma- 
to del  Bullinger.  Come  tutti  i  Rifor- 
matori del  XVI  secolo,  anche  il  Ver- 
migli si  vale  ampiamente  della  tra- 
dizione patristica,  in  particolare,  su 
questo  argomento,  di  Giovanni  Cri- 
sostomo. L'Anderson  rileva  l'impor- 
tanza dei  commentari  biblici  dei 
Riformatori  per  la  conoscenza  del 
loro  pensiero. 

V.  Vinay 


Paolo  Simoncelli,  Pietro  Bembo  e 
l'evangelismo  italiano,  estratto  da 
«Critica  storica»  15  (1978),  n.  1, 
pp.  1-63. 

L'atteggiamento  politico-religioso 
del  Bembo  è  stato  sistematicamente 
trascurato  o  del  tutto  ignorato  dagli 
storici  che  si  sono  occupati  di  lui. 
Negli  anni  della  vecchiaia  l'umani- 
sta s'interessò  alle  questioni  religio- 
se che  allora  si  dibattevano  in  Ita- 
lia e  in  tutta  Europa.  Fece  parte 
dei  circoli  degli  «  spirituali  »,  ascol- 
tò le  prediche  di  Bernardino  Ochi- 


no  ancora  in  Italia.  Ebbe  una  cor- 
rispondenza spirituale  con  Vittoria 
Colonna.  Particolari  rapporti  ebbe 
con  Gasporo  Contarini,  quando  que- 
sti era  a  Ratisbona  per  il  colloquio 
di  religione  indetto  da  Carlo  V  nel 
1541.  «  Bembo  fu  tra  gli  spirituali 
colui  che  più  costantemente  sosten- 
ne il  Contarini  »  (p.  25).  Tuttavia  il 
Bembo  (per  quello  che  si  sa)  non 
espresse  un  giudizio  teologico  sui 
risultati  ottenuti  con  l'accordo  fra 
protestanti  e  cattolici  a  Ratisbona. 
Egli  mostrava  grande  entusiasmo 
per  quanto  veniva  fatto  per  la  pa- 
cificazione religiosa,  ma  nelle  sue 
lettere  «  non  un  giudizio  critico  o 
una  qualunque  discussione  »  (p.  27). 

V.  Vinay 


Stefano  Cavallotto  C.  M.,  Interpre- 
tazioni della  ecclesiologia  di  Fi- 
lippo Melantone,  in  «  Ecclesiolo- 
gia e.  cultura  moderna  »,  Saggi 
teologici,  a  cura  di  G.  Mucci,  Ro- 
ma, Herder,  s.  a.  (estratto),  pp. 
171-203. 

L'Autore  presenta  una  panorami- 
ca e  un  bilancio  degli  ultimi  cento 
anni  di  ricerca  sull'ecclesiologia  me- 
lantoniana.  Espone  il  criterio  erme- 
neutico di  Reinhold  Seeberg  (visibi- 
lità e  invisibilità  della  Chiesa),  quel- 
lo di  Albrecht  Ritschl  e  discepoli 
(visione  teologica  e  prospettiva  eti- 
ca) e  quello  di  Wilhelm  Sohm  (in 
base  al  concetto  di  societas).  Nota 
la  scarsità  di  questi  studi  in  Italia, 
salvo  qualche  lavoro  dell'Agnoletto. 
Negli  ultimi  decenni  valuta  soprat- 
tutto Klaus  Haendler,  il  quale  ricer- 
ca «  il  leit-motiv  ecclesiologico  che, 
in  quanto  oggettiva  o  almeno  inten- 
zionale costante  della  comprensio- 
ne ecclesiologica  di  Melantone,  la 
precisa,  la  pervade  e  la  amalgama 
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in  ogni  sua  fase  ed  in  ogni  suo  par- 
ticolare »  (p.  198). 

V.  VlNAY 


Achille  Olivieri,  La  Riforma  in  Ita- 
lia. Strutture  e  Simboli,  Classi  e 
Poteri,  Milano,  Mursia,  pp.  182. 

Nelle  ridotte  dimensioni  di  un 
reader,  Olivieri,  docente  a  Padova 
di  storia  moderna  e  specialista  di 
studi  sull'eresia  in  Europa,  svolge 
una  trattazione  assai  complessa  e 
raffinata,  modulata  su  schemi  an- 
tropologici e  attenta  in  generale  a 
tutte  le  suggestioni  della  moderna 
storiografia  qual  è  stata  arricchita 
specialmente  dalla  esperienza  delle 
«  Annales  ». 

La  vicenda  della  Riforma  in  Ita- 
lia, che  dopo  precedenti  medievali 
già  nel  corso  del  '500  volge  al  ter- 
mine, è  analizzata  e  messa  a  con- 
fronto, nella  parte  prima  e  più  am- 
pia del  volume,  con  le  strutture  del- 
la società  urbana  e  contadina  e  con 
le  «  forme  culturali  »  dell'Italia  al- 
l'epoca del  trapasso  verso  l'età  mo- 
derna: sono  tre  densissimi  capitoli, 
collocati  sotto  la  rubrica  un  po'  ri- 
duttiva de  /  fatti  (anche  se  i  fatti 
certamente  non  vi  mancano,  spes- 
so suggeriti  dalle  ricerche  dell'au- 
tore e  di  Aldo  Stella  sull'eresia  del 
'4-500  nel  Veneto  —  inteso  in  senso 
lato). 

Segue  una  breve  silloge  di  testi 
esemplificativi,  poi  —  sempre  in 
breve  spazio,  ma  con  assai  pregevo- 
le carattere  informativo  —  una  ras- 
segna di  Problemi  e  interpretazioni 
e  una  Bibliografìa  essenziale.  È  una 
trattazione  che  logicamente  presup- 
pone, negli  studenti  che  l'adopre- 
ranno,  la  conoscenza  della  storia 
événementielle;  mancando  la  quale 
potrebbe    restare    nel  vago,  nella 


mente  degli  stessi  studenti,  come  la 
dura  realtà  della  «  città  oppressi- 
va »,  dei  «  poteri  coercitivi  »,  signi- 
ficasse in  molti  casi  importanti  la 
morte  degli  eretici  sul  rogo  (prece- 
duto o  meno  dalla  decapitazione  o 
dalla  impiccagione):  un  fatto  che 
conta  pur  sempre  per  assai. 

A.  Comba 

Paolo  Sanfilippo,  La  Chiesa  Evan- 
gelica Valdese  di  Favole  (1849- 
1919),  Genova,  Feder.  Chiese  Evan- 
geliche in  Liguria,  1979,  8°,  pp.  27. 

Viene  qui  presentata  una  delle 
pagine  più  interessanti  della  storia 
dell'evangelizzazione  italiana:  la 
scoperta  del  Vangelo  e  la  successiva 
adesione  alla  Chiesa  Valdese  che  av- 
venne nella  numerosa  famiglia  Ce- 
reghino,  che  fu  poi  per  molti  decen- 
ni il  nucleo  più  forte  e  fedele  dei 
Valdesi  di  Favale,  presso  Chiavari, 
nonostante  processi,  imprigiona- 
menti, ostilità  costante  del  clero  lo- 
cale. 

Una  storia  che  andava  davvero 
sottratta  all'oblio. 

Attilio  Agnoletto,  Storia  del  cri- 
stianesimo, Milano,  Istituto  Pro- 
paganda Libraria,  1978,  pp.  452, 
L.  10.000. 

«  Questo  sommario  non  ha  certo 
la  pretesa  di  essere  esaustivo:  l'ho 
pensato  come  avvio  alla  compren- 
sione di  taluni  filoni  indefettibili 
della  storia  del  cristianesimo...  », 
così  l'Autore  si  esprime  sul  proprio 
lavoro.  Prende  in  considerazione 
soltanto  i  valdesi  medievali,  dedi- 
cando loro  alcune  alcune  pagine 
(168-170).  Riporta  la  data  tradizio- 
nale, ma  del  tutto  inattendibile,  del- 
la morte  di  Valdo:  «  in  Boemia... 
attorno  al  1217  »  (p.  169).  Coglie  nei 
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valdesi  un  atteggiamento  donatista, 
per  cui  essi  «  più  che  un  carattere 
dogmatico...  hanno  sempre  manife- 
stato nella  loro  azione  preoccupa- 
zioni morali  e  disciplinari  »  (p.  170). 
Fa  qualche  accenno  all'evangelismo 
italiano  del  XVI  secolo,  che  fa  rien- 
trare nel  paragrafo  della  riforma 
cattolica. 

V.  Vinay 

Anrrea  Vignetta  -  Patuà,  lingua  del- 
la nostra  montagna  -  Introduzio- 
ne per  ima  grammatica  del  dia- 
letto provenzale-alpino  della  Val 
Chisone.  -  Fenestrelle  1979,  8°, 
pp.  21. 

Il  sottotitolo  già  spiega  il  conte- 
nuto di  questo  opuscolo,  scritto  da 
uno  dei  più  noti  patoisants  della 
Val  Chisone,  collaboratore  della  ri- 
vista La  Valaddo,  che  da  anni  svol- 
ge un'azione  di  valorizzazione  delle 
tradizioni  e  dei  patuà  delle  valli 
Germanasca,  Chisone  e  Alta  Dora. 

Il  breve  trattato  del  Vignetta  vuo- 
le essere  una  introduzione  a  una 
grammatica  del  dialetto  di  Val  Chi- 
sone, per  cui  si  limita  a  un'introdu- 
zione storica  e  a  segnalare  i  più  im- 
portanti studi  pubblicati  sulla  par- 
lata di  quella  valle  da  I.  Griset,  E. 
Martin,  P.  Bert,  A.  Talmon;  senza 
dimenticare  il  Dizionario  di  T.  G. 
Pons,  con  gli  «  Appunti  morfologi- 
ci »  di  A.  Genre  (che  sono  una  gram- 
matica assai  completa  del  patuà  di 
Val  Germanasca,  molto  vicino  a 
quello  della  Val  Chisone),  e  a  una 
«  interpretazione  ortografica  »  in 
cui  suggerisce  una  grafia  ricavata  a 
scritti  di  Biondelli,  Bert,  Talmon, 
Bermont,  Berger,  Pons  e  Genre,  gra- 
fia ricavata  a  scritti  di  Biondelli, 
Bert,  Talmon,  Bermont,  Berger, 
Pons  e  Genre,  grafia  sulla  quale  non 
possiamo    essere  completamente 


d'accordo,  perché  non  tien  conto,  e 
anzi,  ne  differisce,  di  quella  propo- 
sta dall'I.E.O.  (Institut  d'Estudis 
Occitans)  per  una  grafia  normaliz- 
zata per  tutte  le  parlate  occitane, 
ne  di  quella  della  Commissione  Lin- 
guistica dell'Escolo  dòu  Po,  ora  an- 
che adottata  da  A.  Genre  nella  sua 
traduzione  dell'Evangelo  di  Marco: 
La  Bouno  Nouvello,  e,  almeno  in 
parte,  adottata  anche  dai  patoisant 
de  «  La  Valaddo  ». 

O.  C. 

Confessioni  di  fede. 

Segnalando  l'opera  di  Valdo  Vi- 
nay,  Le  confessioni  di  fede  dei  Val- 
desi riformati,  Claudiana,  1975, 
Jean-François  Gilmont  (in  Revue 
d'histoire  ecclésiastique,  vol.  LXXIII, 
n.  3-4,  juil.-déc.  1978,  Louvain,  pp. 
859-60)  ne  sottolinea  la  validità,  spe- 
cie per  la  scelta  dei  nove  primi  do- 
cumenti, riferibili  agli  anni  1530-33. 
Egli  rileva  peraltro  che  per  certi 
avvenimenti  del  1530,  meglio  che  ri- 
farsi come  fonte  al  Camerarius, 
sarebbe  stato  più  utile  ricorrere 
alla  fonte  di  costui,  e  cioè  il 
martirologio  del  Crespin  nell'edi- 
zione del  1554;  così  la  Histoire  mé- 
morable de  la  persécution  et  sacca- 
gement  du  peuple  de  Mérindol, 
pubblicata  dallo  stesso  Crespin  nel 
1555,  contiene  una  lunga  confessio- 
ne di  fede  dei  valdesi  di  Mérindol 
presentata  al  Sadoleto  nel  1541,  ma 
trascurata  o  ignorata  dal  Vinay; 
analoga  confessione  di  fede,  molto 
ridotta,  veniva  ancora  pubblicata 
dal  Perrin  nal  1564  nei  suoi  Actes 
des  Martyrs. 

Gilmont  conclude  le  sue  osserva- 
zioni con  l'augurio  che  Vinay  vo- 
glia tornare  sui  documenti  pubbli- 
cati per  la  loro  interpretazione  dog- 
matica. 
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NOVEL  TEMP  -  quaderno  di  cultu- 
ra e  studi  occitani. 

Articoli  relativi  alle  Valli  Valdesi: 
N.  7  -  T.  G.  Pons:  Josué  Janavel. 

0.  Coisson:  Le  versioni  val- 
desi della  Bibbia. 
N.  8  -  T.  G.  Pons:  Henri  Arnaud. 
N.  9  -  D.  Musso:  Li  lëngagge  de  la 
Val  d'Engreugna. 
J.  Jalla/A.  Tron:  Lou  Bâ  dà 
Pons  e  lou  Bâ  Jouann. 

LA  BOUNO  NOUVELLO  sègount 
Marc  -  L'Evangelo  secondo  Marco 
nella  parlata  occitana  della  Val 
Germanasca  -  Traduzione  di  Ar- 
turo Genre  -  ed.  Soulestrelh,  Sam- 
peyre,  1978,  8D,  pp.  67. 

Di  famiglia  originaria  di  Rodoret- 
to,  Arturo  Genre,  Assistente  ordina- 
rio di  Dialettologia  all'Università  di 
Torino,  ha  utilizzato,  per  la  sua  tra- 
duzione dal  testo  greco,  il  «  patuà  » 
parlato  in  quel  vallone  che  differi- 
sce solo  di  pochissimo  dalle  parla- 
te dei  vari  comuni  della  Val  Germa- 
nasca ed  è  anche  compreso  senza 
difficoltà  in  Val  Chisone  e  nelle  val- 
li occitane  del  Cuneese.  Ne  è  forse 
un  po'  più  diffìcile  la  lettura  per 
gli  abitanti  della  Val  Pellice  (e  an- 
che della  Val  Po)  dato  le  note  dif- 
ferenze di  pronuncia  fra  le  nostre 
due  vallate. 

Si  tratta  di  un  pregevole  esempio 
di  come  si  possa  utilizzare  una  par- 
lata che  comunemente  si  vorrebbe 
considerare  «  primitiva  »  rispetto 
alle  grandi  lingue  letterarie  e  limi- 
tata all'ambito  strettamente  fami- 
liare in  comunità  rurali,  per  tratta- 
re anche  argomenti  di  elevato  va- 
lore spirituale. 

In  appendice,  la  traduzione  del 
Padre  Nostro,  da  Matteo  VI,  9  ss. 

O.  C. 


Anna  Jacobson  Schutte,  Pier  Paolo 
Vergerlo:  The  Making  of  an  Ita- 
lian Reformer.  The  Frank  S.  and 
Elizaberth  D.  Brewer  Prize  Essay 
of  the  American  Society  of  Church 
History  (1977)  (=  Travaux  d'Hu- 
manisme et  Renaissance  vol. 
CLX).  Genève  (Library  Droz)  1977, 
301  p. 

La  Schutte  esamina  l'opera  di 
Pier  Paolo  Vergerio  nel  periodo  ita- 
liano della  sua  vita,  cioè  fino  al  mo- 
mento in  cui  nel  1549,  dopo  la  mor- 
te disperata  di  Francesco  Spiera, 
abbandonò  la  patria  per  rifugiarsi 
dapprima  in  Svizzera,  poi  presso  il 
duca  Christoph  del  Wùrttemberg. 
Il  vescovo  di  Capodistria  e  la  sua 
attività  come  umanista  e  giurista, 
diplomatico  pontificio  a  Venezia, 
Vienna  e  Praga,  promotore  del  Con- 
cilio e  del  movimento  riformista  in 
seno  alla  Chiesa  romana,  parteci- 
pante ai  colloqui  di  religione  a 
Worms  e  Ratisbona,  riformatore 
della  diocesi  di  Capodistria,  la  sua 
esclusione  dal  Concilio  di  Trento 
perché  ostile  a  Paolo  III  e  alla  sua 
famiglia  —  tutto  viene  esaminato 
dalla  Schutte  e  valutato  in  senso 
piuttosto  negativo  dal  punto  di  vi- 
sta di  una  moralità  e  spiritualità 
cristiana.  Tuttavia  essa  parla  anche 
di  una  «  via  di  Damasco  »  del  Ver- 
gerio presso  il  letto  di  morte  dello 
Spiera. 

Riferisce  diversi  giudizi  negativi 
sul  vescovo  transfuga  di  storici  co- 
me C.  Cantù,  Fr.  C.  Church,  D.  Can- 
timori  e  quello  invece  favorevole 
del  pastore  Luterano  Chr.  H.  Sixt  a 
metà  del  secolo  scorso.  Ma  non  uti- 
lizza l'opera  di  Emilio  Comba  che 
si  esprime  favorevolmente  sul  Ver- 
gerlo, e  ignora  Olimpia  Morato  che 
tanto  lo  stimava  da  chiedergli  di 
tradurre  il  Grande  catechismo  di 
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Lutero  per  diffondere  la  fede  evan- 
gelica in  Italia:  «  ut  cum  tu  toto 
pectore  ad  Ecclesiam  propagandam 
incumbas,  illius  causa  etiam  M.  L. 
libellum,  qui  catechismus  maior  in- 


scribitur  in  italicam  [linguam] 
transferas  »  (Opera,  Basilea  1570, 
p.  157). 

V.  Vi nay 


NOTIZIARIO 


Convegno  storico.  Il  29.30.31  ago- 
sto prossimo  avrà  luogo  a  Torre 
Pellice  il  tradizionale  Convegno  su 
eresia  e  movimenti  religiosi  in  Ita- 
lia, giunto  alla  sua  XIX  edizione.  Il 
relativo  programma  sarà  fatto  co- 
noscere tempestivamente. 

Valdesi  del  Luberon.  La  Società 
storica  dei  Valdesi  del  Luberon  ter- 
rà il  suo  incontro  annuale  il  1°  e  2 
settembre,  con  il  ritrovo  a  Lacoste 
nel  castello  che  già  ospitò  il  famo- 
so marchese  di  Sade. 

Sui  Valdesi  di  Provenza,  la  tele- 
visione svizzera  (primo  canale  te- 
desco) ha  trasmesso  a  cura  del 
giornalista  Pil  Crauer  un  servizio 
intitolato  «  I  dissidenti  »,  il  giorno 
13  aprile  alle  ore  14. 

Centenario  della  Società.  Nel  set- 
tembre del  1881  veniva  fondata  la 
nostra  società,  allora  chiamata  «  So- 
ciété d'histoire  vaudoise  »,  che  poi 
iniziava  nel  1884  la  pubblicazione 
del  suo  bollettino.  Il  Seggio  ha  già 
allo  studio  alcune  iniziative  desti- 
nate a  ricordare  questo  centenario: 
ci  rivolgiamo  qui  a  tutti  gli  amici 
e  collaboratori  perché  vogliano  ren- 
dersi disponibili  formulando  propo- 
ste e  suggerimenti. 

45ÙJ  anniversario  dei  due  Catechismi 

di  Martin  Lutero. 

Le  Chiese  evangeliche  luterane  si 
preparano  a  celebrare   nel  1980  il 


450°  anniversario  della  Confessione 
di  Augusta.  Ma  non  meno  impor- 
tanti sono  il  Piccolo  e  il  Grande  ca- 
techismo di  Lutero,  per  l'influenza 
da  essi  esercitata  sulla  spiritualità 
delle  Chiese  evangeliche  d'Europa. 
Essi  furono  pubblicati  dal  Riforma- 
tore nel  1529,  per  cui  quest'anno  ri- 
corre il  loro  450°  anniversario,  che 
non  andrebbe  dimenticato.  In  par- 
ticolare il  Piccolo  catechismo  fu 
uno  strumento  efficacissimo  per  la 
trasmissione  e  la  diffusione  della 
fede  di  generazione  in  generazione 
fino  ai  nostri  giorni. 

Nel  XVI  secolo  Olimpia  Morato 
avrebbe  voluto  che  Pier  Paolo  Ver- 
gerio  traducesse  il  Grande  catechi- 
smo in  italiano  per  fare  conoscere 
il  pensiero  della  riforma  luterana 
ai  suoi  connazionali.  La  traduzione 
italiana  non  fu  fatta  né  allora  né 
poi. 

Il  Piccolo  catechismo  invece  co- 
nobbe numerose  versioni  italiane, 
come  pure  in  quasi  tutte  le  lingue 
europee.  La  prima  traduzione  nella 
nostra  lingua  fu  pubblicata  a  Urach 
(Tubinga)  nel  1562  per  propagare 
la  fede  della  Riforma  fra  le  popo- 
lazioni venete  dell'Istria  e  della  Dal- 
mazia. Un'altra  traduzione  fu  fatta 
nel  1588  dal  pastore  Salomon 
Schweigger,  predicatore  presso  la 
ambasciata  imperiale  a  Costantino- 
poli. Era  un  dono  che  egli  volle  fa- 
re agli  schiavi  cristiani  incontrati 
in  quella  città. 
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Nel  secolo  scorso  la  Chiesa  val- 
dese per  celebrare  il  IV  centenario 
della  nascita  di  Martin  Lutero  pub- 
blicò un  volume  di  scritti  del  Rifor- 
matore e  fra  gli  altri  il  Piccolo  ca- 
techismo, tradotto  dal  pastore  lu- 
terano Karl  Roennecke,  predicato- 
re dell'ambasciata  di  Germania  in 
Roma.  Negli  anni  '30  del  nostro  se- 
colo fu  usato  per  la  preparazione 
dei  confirmandi  della  comunità  val- 
dese di  Abbazia  (di  confessione  mi- 
sta luterana  e  riformata)  e  poi  nel- 
la giovane  comunità  di  Colleferro. 
Nello  stesso  periodo  furono  fatte 
versioni  italiane  anche  per  l'istru- 
zione catechistica  di  comunità  ita- 
liane negli  Stati  Uniti  e  per  la  Chie- 
sa evangelica  luterana  in  Italia  che 
conta  tre  comunità  di  lingua  italia- 
na nel  Golfo  di  Napoli  (*). 

V.  Vinay 


(*)  Su  questo  argomento  vedi 
V.  Vinay,  II  Piccolo  catechismo  di 
Lutero  come  strumento  di  evange- 
lizzazione ira  gli  Italiani  dal  XVI 
al  XX  secolo,  in  «  Protestantesimo  » 
25  (1970),  pp.  65-84. 

TESI  DI  LAUREA 

Negli  ultimi  due  decenni  studenti 
di  università  statali  e  pontifice  han- 
no frequentato  la  Biblioteca  della 
Facoltà  valdese  di  teologia  di  Ro- 
ma per  preparare  tesi  di  Laurea  su 
argomenti  biblici,  di  storia  della 
teologia  e  di  storia  del  valdismo, 
della  Riforma  e  del  protestantesi- 
mo. Hanno  poi  lasciato  una  copia 
del  loro  lavoro  alla  nostra  Bibliote- 
ca. Riteniamo  che  possano  interes- 
sare i  lettori  del  Bollettino  le  tesi 
storiche  di  qualche  valore,  riguar- 
danti il  valdismo,  la  Riforma  e  il 
protestantesimo,  specialmente  se 
esse  sono  in  qualche  rapporto  con 
l'ambiente  italiano.  Le  presentiamo 


in  ordine  cronologico,  indicando  il 
nome  dell'autore,  la  città  dell'uni- 
versità (statale,  se  non  diversamen- 
te specificato),  l'anno  e  il  relatore: 

1.  Kurt-Victor  Selge,  Heidelberg 
1961:  Apostelberuf  t  apostolisches 
Leben  und  apostolische  Verfassung. 
Die  Fruhgescliichte  der  waldensi- 
schen  Pauperes  spiritu  (Lyon  1177 
bis  Bergamo  1218),  2  voli.,  relatore 
Hans  Freiherr  von  Campenhausen, 
pubblicata  a  Berlino,  De  Gruyter, 
1967:  Die  ersten  Waldenser,  vol.  I: 
Untersuchung  und  Darstellung,  voi. 
II:  Der  Liber  Antiheresis  des  Du- 
randus  von  Osca. 

2.  Franca  Castagnino,  Roma  1966: 
Kierkegaard  in  Italia,  rei.  G.  La- 
corte. 

3.  Floriana  Mele,  Bari  1968:  // 
concetto  di  predestinazione  in  Gio- 
vanni Calvino,  rei.  Ambrogio  Do- 
nini. 

4.  Sac.  Mario  Polastro,  Pontificia 
Facoltà  Teologica  di  Milano  (Vene- 
gono  Inf.),  1970:  Sviluppo  storico 
dell'ecclesiologia  valdese,  2  voli., 
rei.  mons.  Alberto  Bellini. 

5.  Maria  Ljdia  Crespi,  Milano 
1971:  La  storiografia  italiana  con- 
temporanea di  fronte  a  Martin  Lu- 
tero, rei.  A.  Agnoletto. 

6.  M.  Grazia  Crescini,  Roma  1972: 
L'attività  degli  evangelici  a  Roma 
dopo  la  caduta  del  potere  tempo- 
rale, rei.  V.  E.  Giuntella. 

7.  Antonella  Matacchioni,  Roma 
1973:  La  prospettiva  ecclesiologica 
nella  teologia  dell'Institution  de  la 
religion  chrestienne  di  Giovanni 
Calvino,  rei.  Franco  Gaeta. 

8.  Maria  Grazia  Punzi-Vinay,  Ro- 
ma 1973:  L'adesione  dei  valdesi  alla 
Riforma  e  la  prima  diffusione  del 
movimento  riformato  in  Piemonte, 
rei.  Rosario  Romeo. 

9.  Patrizia  Sala,  Roma  1974:  Mo- 
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vimento  evangelico  e  società  rurale 
a  Forano  Sabino,  rei.  Vittorio  Lan- 
ternari. 

10.  Maria  Di  Ottavio,  Roma  1974: 
/  commenti  al  Pater  Noster  di  Mar- 
tin Lutero,  rei.  Maria  Grazia  Mara. 

11.  Fiorenza  Cristina  Vinay,  Ro- 
ma 1974:  Visitatori  inglesi  dell'Ot- 
tocento nelle  Valli  Valdesi,  rei.  Ago- 
stino Lombardo. 

12.  Stefania  Biagetti,  Roma  1974: 
Bucero  e  Calvino  a  confronto  nelle 
loro  rispettive  ecclesiologie,  rei. 
Ruggero  Moscati. 

13.  Carla  Zou,  Roma  1976:  Il  bat- 
tismo  in  Italia  dall'Unità  alla  fine 
degli  anni  Ottanta,  rei.  Manlio  Si- 
monetti. 

14.  Lucia  Rinaldi,   Salerno  1977: 
Piero  J ahier,  rei.  Luigi  Reina. 

15.  Milena  Santerini  (comunità  di 
S.  Egidio),  Roma  1977:  Povertà  e 
predicazione  nel  secolo  XII:  Du- 
rando d'Osca  e  il  suo  Liber  Antihe- 
resis,  rei.  Edith  Pasztor  e  Raoul 
Manselli  (cfr.  Boi.  n.  144,  die.  1978). 

16.  Cesare  Milaneschi  O.F.M.,  Ro- 
ma (Pontificio  Ateneo  Anselmiano) 
1977:  Ugo  Janni  pioniere  dell'ecu- 
menismo in  Italia,  3  voli.,  rei.  V.  Vi- 
nay (in  corso  di  stampa  nella  Col- 
lana della  Facoltà  Valdese  di  Teo- 
logia). 

17.  Patrizia  Minciacchi  (comunità 
di  S.  Egidio),  Roma  1978:  Orienta- 
menti religiosi  e  politici  dei  valdesi 
negli  anni  '30  e  '40  in  «  Gioventù 
Cristiana  »  e  «  L'Appello  »,  rei.  Fran- 
co Gaeta  e  De  Felice. 

Alcune  considerazioni  su  questa 
ultima  tesi,  molto  elogiata  dai  due 
relatori.  L'argomento  era  già  stato 
trattato  da  Francesca  Spanu  da  un 
angolo  visuale  essenzialmente  poli- 
tico (dicono,  perché,  per  quanto  la 
tesi  sia  stata  preparata  nella  no- 
stra Biblioteca  non  ho  mai  potuto 
vederla),  per  cui  il  prof.  Gaeta  pro- 


pose alla  Minciacchi  di  riprendere 
l'argomento  in  una  visuale  più  pret- 
tamente culturale.  La  vicenda  di 
quegli  anni  della  cosiddetta  «  gene- 
razione di  Giovanni  Miegge  »  è  no- 
ta negli  ambienti  evangelici,  ma 
non  altrettanto  nel  mondo  cultura- 
le italiano.  Sarebbe  perciò  augura- 
bile che  la  neodottoressa  pubblicas- 
se un  estratto  del  suo  lavoro  in 
qualche  rivista  storica  del  nostro 
paese.  La  tesi  è  articolata  nei  se- 
guenti capitoli:  l.  Da  «Gioventù 
cristiana  »  a  «  L'Appello  »,  2.  L'ade- 
sione alla  Riforma  nel  IV  centena- 
rio del  sinodo  di  Chanforan,  3.  Rap- 
porti fra  Stato  e  Chiesa,  4.  Cattoli- 
cesimo e  protestantesimo:  rappor- 
to polemico,  5.  Opposizione  velata 
al  regime  fascista.  Segue  un'Appen- 
dice con  15  documenti  inediti  del- 
l'Archivio di  Stato  di  Roma,  che 
comprovano  la  cura  con  cui  il  regi- 
me fascista,  attraverso  le  sue  spie, 
s'informava  di  ogni  nostra  faccen- 
da, anche  dello  svolgimento  dei 
campi  giovanili  e  delle  futili  que- 
stioni fra  ACDG  e  le  Unioni  Giova- 
nili Valdesi  di  Paolo  Bosio.  Sareb- 
be desiderabile  che  la  Minciacchi 
pubblicasse  alcuni  di  questi  docu- 
menti nel  nostro  Bollettino. 

In  una  prossima  nota  parleremo 
delle  tesi  su  simili  argomenti  pre- 
sentate alla  nostra  Facoltà  teolo- 
gica. 

V.  Vinay 

Ludovico  Conti,  Studio  biblico  sul- 
l'Apocalisse o  la  rivelazione  di 
Gesù  Cristo  all'apostolo  Giovanni. 
Note  e  pensieri,  3  voli,  manoscrit- 
ti, Roma  1900. 

Questo  studio  fatto  durante  la 
giovinezza,  fu  scritto  dal  Conti  nel 
1900,  cioè  a  più  di  quarantanni  da 
quando  nel  1859   si  era  convertito 
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ascoltando  la  predicazione  del  Maz- 
zarella. Egli  dedicò  il  suo  lavoro  al- 
la Chiesa  Libera  (ormai  in  via  di 
liquidazione)  e  ai  suoi  primi  predi- 
catori, in  particolare  a  Salvatore 
Ferretti,  Luigi  Desanctis  e  Alessan- 
dro Gravazzi.  Nel  1865  l'Autore,  con 
la  guida  del  Desanctis,  si  era  con- 
sacrato allo  studio  delle  profezie. 
Fu  allora  che  egli  si  interessò  vi- 
vamente anche  all'Apocalisse  di 
Giovanni,  che  trovava  piena  di  am- 
maestramenti e  di  consolazioni  per 
la  Chiesa.  Egli  ne  dà  un'interpreta- 
zione fondamentalista.  Non  manca, 
secondo  lo  spirito  dell'epoca,  la  no- 
ta polemica:  la  meretrice  seduta 
sulla  bestia  è  la  chiesa  apostata. 


Essa  professa  un  «  cristianesimo 
falso  »,  viene  «  retta  da  statuti  uma- 
ni »,  si  trova  «  sempre  in  contraddi- 
zione con  la  Parola  di  Dio  »  ed  è 
«  causa  della  rovina  morale  delle 
anime  ».  Per  il  Conti,  come  per  mol- 
ti evangelici  italiani  del  suo  tempo, 
non  v'era  dubbio  che  questa  chiesa 
fosse  la  chiesa  di  Roma. 

Ringraziamo  Giovanni  Conti,  an- 
ziano della  Chiesa  valdese  di  Roma, 
per  il  dono  di  questo  lavoro  di  suo 
nonno  paterno,  che  viene  ad  arric- 
chire la  sezione  dei  manoscritti  del- 
la Biblioteca  della  Facoltà  Valdese 
di  Teologia. 

V.  Vinay 
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